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الطبعة الثالثة 


جد 
دارآ مهارف 


الدولة والفلسفة 


نشأ ابن سينا فى ظل الدولة السامانية مراسان . 
وكانت خراسان وأقالم فارس جميعاً فى ذلك العصر مستقلة 
عن اللليفة المباسى ببغداد ء يحكها الأمراء المتغلبون علبا 
ولا بديئون للليفة بنی المباس شیر الخطبة باه عل المنابر فى 
صلوات الم والأعياد . 
ولم تكن خطبتهم له عن إعان بحقه فى ولاية الأمر . لأنهم 
كانوا ‏ أو كان أ كثرم على الا فل -- یومنون بح الساوپین 
ویتشیمون لا مهم الستورن» وانغا بخطبون نللفاء السباسیین 
لانپم اضف شأناً من آن سا سلطا سک الیل سلطان 
الخلافة الإسمية » بد أن تفرد الأمراء بالحكم فى جميع الأقالم . 
ومن أمثلة ذلك أن أحد بن بو يه عاهد المستكنى على تة 
الامر یشما فیعترف لستکق بلقي الخلافة ويمترف ااستکنی 
له بلقب السلطان . ثم استكثر الخلافة على على الستکنی فهم 


5 ابن سينا 
بانتزاعها من العباسيين و إسنادها إلى العلويين » فقال له بعض 
الیهاة من خاصة ححبه : « إنك مع خليفة تعتقد أنت 
وأحمابك أنه ليس من أهل الخلافة ولو أمرتهم يقتله لقتلوه 
مستحلين دمه . ولكنك إذا أقت علويا فى الخلافة كان معك 
من تمتقد أنت وأمايك حة خلافته . فلو آمرم بتتك 
لاستحلوا دمك وفتاوك ... » 
ولا تولی الطاهر بون آمر خراسان من قبل الأمون فى إبان 
مجد الدولة العباسية كانت مصاطهم عَم العياسيين وأو بهم مم 
العلوبين ء ويقال إنهم كانوا ينبزمون عدا إذا حار نوا دعاة 
الساو بي ن کا فمل سلمان بن عبد الله بن طاهر حين حارب المسن 
ابن زيد فی طبرستان “ فانهزم اختياراً ليحتسب دماء الفاطميين. 
وقد نشأت الدولة السامانية فى ظل الدولة الطاهرية » لان 
طاهر بن المسين هو الذى ثدت نصر بن أ-مد بن أسعد بن سامان 
عل ولاية سمرةند » ثم عقد له المعتمد العباسى على ما وراء النهر » 
فابتدأت به الإماره السامانية التى ولد ابن سينا فى ظلها بعد نيف 
ومائة سنة من نشأتها . 
وقدکان الأمراء السامانیون یقاتلون العلویین فی طبرستان 


الدولة والفلفة ۷ 

وما جاورها کا ان بقاتلهم أبناء طاهر وأبتاء بويه فى بعض 
المواقف السياسية » ولکنهم ومن ءاصرم من أعراء فار سكانوا 
يعلمون أت رعاياهم يدينون بالولاء لاعاويين ويرحبون بالدعوة 
العلوية فی کل مکان » ولاسيا وراء النهر وخراسان» ولا عنمهم 
كراهة الغلاة من الباطنية أن يصمدوا على ذلك الولاء . 

ومتى دكت الدعوة العاوية ققد کرت معها مباحث النظر 
ومذاهب الفلغة ومدارس المكة والتصوف وكل دراسة 
يستعان بها على إتكار الظاهر المكث.وف وتعزيز الباطن الستور . 
إذكان العلوبون من أنصار التجديد لأسهم خصوم السلطان القانم 
والخالة الواقعة » وكانت الفلسفة بفروعها الختافة قد امتزجت 
بالسياسة واشتبكت عل اللخصوص عسألة الخلاقة واللك والامامة . 
فأصبح الإمام الحق شيثًاً والسلطان الفاصب شب آخر » وليس 
من محض المصادقات أن الفارابىكتب فيا بين القرن الثاتى والقرن 
ثلاث يصف الإمام الصالم على سنة اقلا تفای فتاه 
المعرضين عن المادة المقبلين على لذات الارواح» و رن دك عا 
ينبغى له من قوة العارضة وتقاذ النطنة ومضاء المزعة ومناقب 
العدل والمفة والفضيلة . فإن الفارابى قد نشأ فيا وراء انهر حيث 


۸ ابن سينا 
استفحلت الدعو ةالملو بة » وحضر املافة العياسية وهی شبح‌هز یل 
بوذن بالژوال . 
والذى أجل الفارابى فىكلامه على فضلاء الأعة قد فصلته 
رسائل إخوان الصفاء ورجمت به إلى نواميس الطبيعة فى 
المادن والحيوان والنيات . 
ورسائل الاخوان صريحة فى الدعوة إلى آل الببت حيث 
تقول : « اع ياأخى بأنا قد علنا إحدى وخمسين رسالة فى فنون 
الآداب وغرائب العلوم وطرائف الحك كل واحدة منها شبه 
الدخل والقدمات والأمرذج لكي إذا نظر فيها إخوانتا وسمم 
قراءتها أهل شيعتنا وفهموا بعض معانها وعرفوا حقيقة ما هو 
مقرون بها من تفصيل آهل بيت النى لأنهم خزان عام اله 
ووارثوا علم النبوات تبين هم تصديق ماستقدون فيهم من العم 
والمعرقة 6 
فانتشار المباحث الفلسفية لا يستغرب على اللصوص فى 
عصر ابن سينا وفيا وراء النهر وخراسان . لأن الدعوة العاوية 
کانت على أقواها ف تلك الأطراف النانية » ولأن الفا فة لذ 
عقلية فى كل کان او وان . أما فى تلك الأطراف النائية 


الدولة والفلقة 

فقد كانت فى ذلك الزمن مطلباً يستمد القوة من قوة الأشواق 
المقلية وقوة المساعى السياسية وقوة الإوعان بالدين , وهى هناك 
على مقربة من المند ومبد المائوية حيث آمن الناس قدعا 
يحاول الروح الإلمى فى أجساد البشر وآمنوا بتناستم الأرواح 
وقداسة النساك والزهاد فلا يستغربون ما ينسب إلى الأمام 
دون ذلك من الصفات أو من الأسرار والكرامات . 


11 

ومن الملاحظات التى لا تفوت المؤرخ فى هذا الصدد أن 
كبار الفلاسفة المشرقيين جميما كانوا من أنصار الشيعة » وم 
الكندى والفارابى وائن سينا . ققد كان جد الكندى - الأشعث 
ابنقيس -ممن قاتلوا مع على وشهدوا معه معركة صفین » وكانت 
كندة كلها من خصوم الأمويين وشيعة المائميين » وكان آباء 
الكندى من خرجوا على الدولة الأموية وجردوا من مناصبها 
ولبتوا مغضوبا عليهم فى زمانها . أما الفارابى تقد جمع بين التشيع 
والتصوف وأوى إلى دولة بى مدان المتعصبة لآل الببت » 
وحسبك من تشيع ابن سينا نشأته بين الإسماعليين واسمه الذى 


۱۰ ابن سينا 
بدل على نسب عريق في نصرة آل على وهو:أبو على الحسينبن 
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ب لكان البيت الذى ولد فيه ابن سينا مركزاً من مرا كز 
الدعوة الاسماعيلية والمباحث الفلسفية » ول يكن قسارام منها 
الاعان بها وك . قال فيا رواه عنه تلميذه الجوزجانى : « وكان 
أبى من أجاب داعی الصریین ويعد من الإماعيلية » وقد 
ممست‌منهم ذکر النفس والمقل علالوجه الذى يقولونه و يعرفونه 
مم وكذلك آخی ... » 

ر وق آن كر فترججة ابن سينا أمير أو وزير أوصاحب شأن 
لاف كر من شأنهأنهدكان يقتنى مكصبة عامرة بأسفار المل وا حكة 
أو أن هكان من حى هذه العاوم » ويعتون بها عاوم المنطق والنظر 
والدراسات الفكر بة فيا وراء الطبيعة » أو أنهكان يجلس فى يوم 
من الأيام للمناطرة والمساجلة »أوأنهكان يفتح داره لمن يتوقر 
فما على التاليف والتصنيف . 

قال التفطى صاحب تاريخ المكاء فى ترجة الأسكندر 
الأفرودسى رواية غن يحي بن عدى الفيسوف : « إن شرح 
الإسكتدر لاسماع الطبيعى كله ولكتاب البرهان رأيتهما فى تركة 


الدولة والفلفة ١‏ 
إبراهي بن على“ عبد الله . . وعرضا بائة دنار وعشرين ديناراً 
فضيت لأحتال بالدنانير وعدت وأصبت القوم قد باعوا الشرحين 
فی جلة کتب عل رجل خراسانی بثلائة آ لاف دينار... وكانت 
هذه الكتب تحمل ف الك . . . » 

فاذا كان 2 رجل خراسانى 6 يشترى لفافة من الورق هذا 
لقن الفخ لأنها شروح فلسفية ققد عامنا إذن كيف كان شأن 
الفلسفة بين التكرات فضلا عن الأعلام فى خراسان . 

۲ ۲ 

بعض العباقرة ينبئون فى وطن من الأوطان أو فى عصر 
من العصور فيستغرب نبوغهم فيه . أما ابن سينا فلا يستغرب 
نبوغه ی عصره ولاف وطنه ولاف بیته » بل الغر یب أن يكون 
العصر والموطن والبيتعلى تلك الخالةثم لا يظهرفيه تابخ فيلسوف . 

سيرة أبن سينا 

كان عبد الله بن الحسين بن على من أعل بلت فى بلاد 
الأفغان عاملا للدولة السامانية » وكان يتولى من قيلها التصرف 
بأعمال قرية « خرمتين » من ضياع بخارى ؛ وكانت إلى جوار 


۱۲ ابن سينا 
مركزه فى عمله قرب أفشنة» فکان بزورها و يتعرف إلى بعض 
أهلها ء ومنها تزوج فتاة تسمى ستارة كا جاء فى ابن خلكان » 
وفها ولد لها ابنهما«الحسين»الذى اشتهر يكنيته العلياة ان‌سینا» 
وأصبح اسمه أشهر الأسماء بين فلاسفة الشرق وأطبائه » ثم 
أصبح لقب الشيخ الرئيس علاً عليه لاينصرف إلى سواه . 
ولد فى سنة ۸۳۷۰ (۹۸۰ع) » وانتقل مع آله فى السنة الخامسة 
من عمره إلى حار ى » وكانأنوه من طائقة الاسماعيلية وهى اوذ 
صاحبة مذهب ف الخلق والوجود وتفسير الشرائع بالظاهر من 
ألفاظها والباطن من معانهاء فنشأ الحسين الصغير وهو يستمع إلى 
الناقشات الفلسغية والتأويلات الدينية فى «النفس» و «الممّل» 
وأسرار الربو بية والنيوة » وحفظ القران وهو دون الماشرة من 
عره ؛ وم انة علی أبى بكر أجد بن محد لبرقی انوارزی » 
و الفقه على إسماعيل الزاهد . ومر ببخارى أبو عبد الله النائل 
الذ ى كان يعرف بالمتفلسف لاشتغاله بالمنطق والرياضة »فاستنزله 
الوالد فى منزله عى أن ينتفع الناثى' النجيب بعله . فقرأعليه 
الحسين كتاب «إساغوجى» فى النطق لصاحبه ملك الصورى 
للشهور يفرفر بوس ء وكتاب الحسطى فى عل الميئة والمغرافية 


الدولة والفلفة ۱۳ 
لبطليموس الجغرافى» وظهرت با كورة الفيلسوف فى أوائل صباه 
فاذا هو يناقش أستاذه فى حد «النس» خاصة وهواء ن الحدود 
التى دار علها مذهبه الفلسى وكان له فها رأى فاصل بين 
أفلاطون وأرسطو > وعم الأستاذ أن تلميذه قد تلق عنه کل 
ما هو قادر علی إعطائه فاستأذن منصرفا إلى مطافه بالبلاد على 
سنة الدراويش التفلسفين ق ذلك الزمان » واستم الفيلسوف 
- الصغير كل ما وجده بين يديه من علوم الحكة والنطق 
والرياضة » فبلغ فما الغاية وهو فى الثامنة عشرة من عمره؛ وكان 
فى أيام طلبه لا ينام ليلة بطولا ولا يلتفت بالنهار إلى عمل غير 
القراءة والتحصيل » ور با غلبه النوم فإذا هو يحل بتاك السائل 
بأعيانها وتتضح له وجوهها فى منامه » وهى حالة يعرفها الدارسون 
ولا تستغرب فى رأى ال الحديث ‏ لأن الوعى الباطن يتنبه فى 
هذه الخالة فيتعاون العقلان ولا يتفرد العقل الظاهر بالتفكير . 

ويعترف ابن سينا لفارابی بفضل کبیر فی تحصیل المارف 
الإلمية . فقال : « قرأت کتاب ما بعد الطبيمة فا كنت أنهم 
ما فيه » والتبس عل* غرض واضمه حتی آعدت قراءته آر مین 
مرة وصار لى محفوظا وأنا مع ذلك لا أقهمه ولا القصود به » 


1 ابن سينا 
وأبدت من نفسى وقلت هذا كتاب لا سبيل إلى فهمه » وإذا 
أنا فى بوم من الأيام حضرت وقت العصر ف الوراقين » و بيد 
دلال عار ينادى عليه » فعرضه على قرددته رد متبرم معتقد أن 
لا فائدة من هذ العلم » قتال لى : اشتر هذامتی فانه رخیص 
آبیسکه ثلائة دراه وصاحبه محتاج إلى تنه . فاشتريته فإذا هو 
کتاب آی نصر الغارای فی آغراض کتاب ما بعد الطبيعة » 
ورجمت إلى بدتى وأسرعت قراءته فاتفتتح على فى الوقت أغراض 
ذلك الكتاب سیب آنه کان لى محفوظاً على ظهر قلب » 
وفرحت بذلك » وتصدقت فى ثانى بوم بشىء كثير على الفقراء» 
شكراً شه تعالى .. » . ولا يبعد أن ابن سينا اطلع علی عراجع 
القاسنة وا لکة فی النة اليونانية وأنه تعلم هذه اللغة فى صباه 
من بعض الدعاة » وإن لم يبلغ هذا الظن ميلغ الخبر اليقين . 

۳ عادته إذا تحير فى مسألة أن تردد إلى ا جامع ويصلى 
ويتبل إلى « مبدع الکل » حتى ينفتح له مغلقها ويتيسر 
عسيرها . ول يعود مته آنه ضاق ال من السائل فى غير الفلسفة 
الإلهية أو مباحث ما بعد الطبيعة . أما العلوم الأخرى فكان 
يدها و بزد علها وینقح ما احتاج إلى التنقيح منها » واتفی 


الدولة والفلفة ۱۰ 
له وهودون الخامسة عشرة أنه اطلع على بعض مراجع الطب 
فتعلق بها وعكف على قراءتها » وقال : «إن عل الطب ليس من 
ام الصعبة » فكان یمتمد على نفسه فی درسه تارة ویراجم 
أبا سهل السيحى وابا متصور الحسن بن وح على ما جاء فى 
بعض الروايات تارة أخرى . فل ببلغ السابعة عشرة حتى ترامت 
شهرته بالتطبيب والتعلى فى الافاق الشرقية » وجاءه التقطعون 
مدا ا نأب ونه ويقرأون عليه » وکان یمهم و یما الرضی حبا 

لاخير والاستغادة بالعلم لا الشكسب وم الحطام » وعالج الأمير 
وح بن منصور وهوف السابمة عشرة فشفا وأصاب حيث أخل 
مشاهیر الاطیاء » فاستد تاه الأمير وأذن له ى الاطلاع على دار 
کنبه «وکانت ذات بیوتکثيرة » كل يبت صناديق كتب 
منضدة بعضها على بعض» فرأى من الكتب ما لم يقم اسمه إلى 
كثير من الناس قط وظفر بفوائدها وعرف مرتبة كل رجل 
فى عله . 
وكانت طر يقته فى الاطللاع -- بعد أن تمكن من الم 
أن يتصفح ولا يتتيم حتى يمتحن قدرة المؤلف بأصمب 
الموضوعات فى الكتاب . 


۷۹ ابن سينا 

وک میامن مر یقرت زر 
التدوين . فق الثامتة عشرة ألف کناب « الجموع » إجاية 
ارجاء بعض مريديه وأودعه خلاصة علوم عصره ما عدا 
اریاضیات » وقال فى كهولته : « "كنت يومذاك للملم أحفظ ۰ 
ولكنه اليوم معى أنضج » والا تلم واحد لم يتجدد لی 
بعده گی- 6 . 

آما سرعته فی التدوین والتألیف فن آمثتها کا روی تلمیذه 
الأمين- الموزجانى - الذى لازمه واستتحثهعلىتألي ف كتبه ونقل 
للخل ف أصدق ما أثر عنه2 إنهطلبمته إتهام كتاب الشفاء فاستحضر 
أب غالب » وطلب الكاغد والحيرة فأحضرعا » وكتب الششيخ 
فى قريب من عشرين جزهاً على الثمن مخطه رؤوس المسائل » 
ويق فيه بومين . حتى كتب رؤوس المسائل كلها بلا كتاب 
يحضره ولا أصل يرجع إليه » بل من حفظه وعن ظهر قلبه » ثم 
ترك الشيخ تلك الأجزاء بين يديه » وأخذ الكاغد فكان 
بنظر ق كل مسألة ويكتب شرحها » فكان يكتب كل يوم 
خسین ورقة حتی أنى على جمي الطبيعيات والإلميات ما خلا 
كتابى الميوان والنيات » . 


الدولة والفلغة ۱۷ 

بل ربا ألف الكتب فى معضلات الفلسفة وهو مسافر كا 
صتع فى تأليف بعض فصول النجاة . 

وتولى أعمالاً جليلة فى الدول الشرقية فلم تشغله عن شىء من 
مألوقه فى التحصيل أو الكتابة أو اللهر والسیاع . فکان یصرف 
أعمال الدولة بالهار » ویجلس للتدريس والكتابة بالليل . . . 
« فإذا قرغتا حضر المغنون على اختلاف طبقاتهم وهیی" مجلس 
الشراب بالاته » .. 

قال الجوزجاتى : وكان الشيخ قوى القوىكلها » وكانت قوة 
الجامعة فى قواه الشهوانية أقوى وأغلب ... فأئرت فى مزاجه » 
وكان الشيخ يستمد على قوة مزاجه حتى صار أمره فى السنة التى 
حارب فيها علاء الدولة تاش فراش على باب الكرخ إلى أن 
أخذه قولنج - أى مرض ف الأمعاء الغلاظ ‏ ولحرصه على 
برئه إشفاقاً من هز يمة يدفم إليها ولا يتأتى له المسير فيها مع المرض 
حقن تقسه فی بوم واحد تمانی کرات » فتقرح بمض أمعاثه ...» 

وقد خوطب فى ذلك ققال : إنه يحب اللياة عر يضة قصيرة 
ولا محبپا ضيقة طو بلة | 


۱۸ 1 ابن سينا 

كد مود عد 
وكت لابن سينا هذه الأمنية إن صح أن تسمى أمنيةه 
لأنه مات فى تحو السادسة والخسين بالسنین الشمسية » وحفات 
حياته بالحركة والعمل . كا حفلت باللهو والخطر فل تكن الحياة 
المرريضة الحائة مما يسره ويوافق عرامه فى جمهم الأحوالء لأنه 
عاش فى عصر الانقسام والتنازع على الاك بين أمراء لالم ف 
الرقعة الشرقية من الدولة العباسية » وكانت شهرته بالطبوشهرته 

بال تغريان الأعراء بتقريبه وتزيين مجالسهم باسمه وفضله . 

فدخل ف منازعاتهم ولقه من كل أحرام ما فردوه وقسدوه 
ومالم بریدوه ول یتسدوه . فتعرض للقتل والسجن وا بتفسه 
غير مرة فى رى الفقهاء تاره وفی زی الدراویش تارة اخری » 
وکثرت رحلانه بین خراسان وأصفهان وهمدان والری وجرجان» 
وكان بمض هذء الرحلات فی سب مرا والجند وم پزحفون 
لاقتال » وبعضها فى خفية عن الأعراء والجند هربا ما يقصده به 
هؤلاء وهولاء » وانعقدت له سل وثيقة مجمیع هؤلاء الأمراء 
ماعدا أمراء الدولة الغزئوية . لأنه أعرض عن دعوتهم وشضه 
فهم أنهم جماوا الدعوة إلى الستة ذريمة إلى البطش بأسماب 


الدولة والفلسقة ۱۹ 

الذاهي الأخرى ولاسيا الشيعة والشتغلين.الفلسفة والرياضات» 
ولعله لم يشفر ْ قسوتهم على أصدقائه من أحراء الدولة السامانية» 
فإنهم غدر وا م ودارم وقد اوا قبل ذلك من الخدم 
والأنباع هو يكن أحب إلى الأدياء والتكاء من أعراء آل 
امطفهم على القن والأدب وتشجيعهم للتأليف والتحصيل 
وحسهم عندم اہم رعا الرازی والفردومی وأحاب “عر قند 
ی : نشرت صتاعة الورق فى بلاد السامين . 

دالت الدولة السامانية هذه وابن سينا ف الثامنة عشرة » ومات 
أوه وهو فى الثانية والمشرن . فتقلب فی البلاد وق بشمس 
الدولة البويهى فى مدان وتقلد له الوزارة وأوشك أن يستقر فى 
جواره لولا أنه أغضب الإند من الدیل والترك قثاروا عليه 
وعتاه وا بل » نامر منم وراح لوز برالطبیب بوذ 
بالديار مستتخفيا فى طلب الأمان حتی هدأت الفتنة وعاود الرضش 
الامیر فبحث عنه واعتذر الیه واستبقاه لداواة حسده وه 
بطبه وعلمه و ایناسه . 

ولا مات مس الدولة برم الشيخ بالمقام ق هدان وتاق ال 
اللحاق بعلاء الدولة بنكا كويه فى أصفهان » واتیمه تاج الاك 


۲۰ ابن سينا 
عراساة علاء الدولة فاعتقله فى بعض القلاع أربعة أشهر... 
وفى ذلك يقول الشيخ وهو يدخل إلى معتقله : 
دخولى باليقين 6 تراه وكل الشك فى أمر اللخروج 
وفتح علاء الدولة مدان ثم رجع عنها فبقی لشیخ طليقا 
ید بر وسال اروج منہا حتی سحت له فرصة موانية فرج ا 
وتلميذه وغلامان له فى رزى الصوفية » ورحب به علاء الدولة أجل 
ترحيب ورفع مقامه فى مجلسه فکان آقرب الق بن إليه » ول 
يفرتط فى صحبته على اتهام الناس إياء بالزددقة لتقر يبه الفيلسوف 
وإصغائه | إليه 
وكان مات ابن سينا بعلاء الدولة وقد جاوز الأريمين واستوق 
خبرته بالطبيعة الإنسانية وبالمعرفة الإنسانية » فسكن إلى العمل 
ما وسعه السكون وأتم بعض كتبه التاقصة » وتوقر على دراسة 
اللغة حتى علم من غوامضها وأسرارها ما غاب عن أساطينها فى 
زمانه » وحفزه إلى ذلك كلة سممها من أبى منصور الجباني ى 
ماس علاء الدولة إذ خاض ممه فى حديث اللغة قال له الجبالى: 
«إنك فيلسوف وحكيم وأما كلامك فى اللغة قلا ترضاء » 0 


الدولة والقلسفة ۲۱ 
بزل پدرس الکتب النادرة فى أسرار المر بية حتى واجه اببالی 
بعد ستوات با أغبه واستفلق عليه . 

وطاب له القام بعد طول الفزع والشتات» فطمع تلاميذ الشيخ 
ومریدوه فی عشرات من الراجم والوسوعات القی کان الشیخ 
بتحين أوقات الطمأنينة والفراع يلها علهم ويفسر من 
موضوعاتها ما استعج عليهم . . ولكتهكان فد لق فی جس مه 
عنتاً من توالی الحن ومواحية الا خطار ومتازعة اساد وفرط 
الإجهاد و القاس التفر جّ عن النفس بالمتعة و الثم اب:فاشتدت به ۱ 
الحاسم السريع كلا أحس بالمرض لانه | يكن يصير على طول 
۳ ۱ 
ول يزل يعالج نفسه حتى قدرعلی اللشى وحضر مجلس علاء الدولة 
و لکنه مع ذلك لا يتحفظ ويكثر التخليط فى أمر الجامعة . . 
فکان بنتکس ویبراً کل وقت ... ثم قصد علاء الدولة مدان 
فسار معه الشيخ فعاودته فى الطريق تلك العلة ... وعلم أن قوته 
قد سقطت وأنها لا تنى بدفم امرض ء فأمل مداواة نفسه وأخذ 


۲ ابن سينا 

يقول : المدبر الذى كان يدبر بدتى قد عر عن التديير . والآن 
فلا تنفع المعالجة » 

ولمل الحطر الدى كان يلاحق الفيلسوف فى حياته يبدو لنا 
عل أشده من شىء واحد : هو هذا الحرص على شهود مجلس 
الأمير وهو ينازع نفسه مخافة الوشاية وللكيدة فى غيابه » وإنه 
بومئذ امند آولی الأمراء حسن نه والاطمئنان إليه . قاولا أنه 
لا أمان حي ث كان لما خثى على مكانته » إن لم نقل على حياته 
من غياب يوم أو أيام . 

ولم يلبث أن غلبه الرض على الموف والحذر فنفض يديه 
من الدنيا « واغتسل وتاب وتصدق عا معه على الفقراء ورد 
الظام على من عرفه وأعتق مماليكه وجمل يختم كل ثلاثة أيام 
حتمة . م مات 6 ... ولعله لم يسل من الوشاية فى عرض وفاته 
إن صح أنه مات محبوساً ما جاء فى بعض الروايات . 

وكانت وفانه بوم الجمة من شهر رمضان سنة تمان وعشربن: 
وار بماثة » ول يجاوز حساب السنين الحجرية ثمانيا ونخسين ‏ 

وم يلبث أن طرأ على سيرته ما طرأ على سير أمثاله م نأفذاذ 
العبقريين الذين ذاعت شهرتهم فى حياتهم . خللته القداسة 


الدولة والفلسفة ۳۳ 
ورويت عنه الأعاجيب والكرامات؛ وأصبح ضر الفياسوف 
الهم فى عقيدته ءزاراً يطيف به التبرکون التوساون » وخيل 
إلهم أن صاحب الضري له غير جسد واحد أو أن الناس 
بتنازعون جسده فی کل مكان . ققيل أنه دفن همدان » وقيل 
أنه دفن باصفهان » وزع بعض الأوربيين أنه دفن بالغرب ق 
لا نداس سعی ان رشد وتدیره ا من ذلك ماورد فى 
قصة طبعت بعصرعن سيرة «ألى على بنسينا وأخيه أبى الحارث» 
وجاء قها أن الفيلسوف قد عر إحدى وثانين سنة ودفن 
بسمرقند وأنه لما شعر باقتراب اللوت استنحت فى قال من المرمر 
عل شکل صورته وأعل تلیذه جاماس الک أن يمحن أمره إذا 
مات ولیفمل ما بأمره به ... وفعل جاماس بالوصية وآخذ حثة 
ابن سينا ووضعها فى جرن من الرخام ... ولكن تلهيذه تفكر 
أن ابن سينا إذا عاد إلى الحياة دام إلى القيامة وهو شهير فى 
العلوم قل يبق لتلميذه اسم ولا رس فالاو ولى تركه على هذه الحالة 
ثم كسر جاماس الإجاجة السابقة وأخق الام وترك ابن سينا 
على حالته تلك وانطلق إلى سبيله ... أما صوت ابن سينا فكان 
يسمع والناس يتعجبون ... قال الراوى : إن الخام المسمى ميزار 


۶ ان سيا 
مسور الی وقتنا هذا وقد كنت وجهت حين سياحتي إلى 
سمرقند وأتيت إلى الجام فى وقت التحميد وأصغيت فسمعت 
و داخل خاوة قليلاً قليلاً فاست.مت زمتاً طويلاً فإذا 
تزا حت الناس قل الصوت ... » 

أما مسجزات الرجل الصحيحة فأشهرها وألزمها للباحث فى 
فاسفته وأدلها على علمه كتاب الشفاء فى الإلميات والطبيعيات 
وكتاب النجاة وهو مختصر الشفاء و يقال نه تركه ناما فأغه 
تليذه ال جوزجانى النى سبقت الإشارة إليه » وكتاب منطق 
الشرقيين و يرجح أنه جزء من الكتاب السمى بالحكة الشرقية 
وأثبته الجوزجانى وابن طفيل وابنرشيد تارة باس الحكة الشرقية 
وتارة باسم الفلسفه الشرقية » وكان الشيخ الرئيس يريد أن 
مختص به العلية و يقول عنه:« انتا ما جمناه لتظهره إلا لانفستا 
والذين يقومون منا مقام أنفسنا 6 و ینقض به بمض اراء الشائین 
التى ألفها « متمم وكتب اليونانيين إل عن غفلة وقلة فهم » 
ولكن الكتاب لا بوجد تاماً . وما طبع منه عصر مقصور على 
المنطق وه وكاف ف الدلالة على منحاه . 

ومن ألزم الكتب من يدرس ابن سينا كتاب «الإشارات» 


الدولة والفلمفة ۲۰ 
وهو قسیان قسم ف النطق وقسے فی الإلميات » وقد يستغنى به 
من يطلب الالام دون التطويل . 

وله غير ذلك مجالات وقصص ورسائل كثيرة فى أغراض 
شتى من المكة والفقة والرياضيات والتصوف والأدب ٠‏ طبع 
الكثير منها ولا يزال بعضها مغخطوطا فى الكتبات الشرقية 
والأوربية » وأشهرها جميما قصة الطير وقصة حى بن يقظان » 
وقصيدة النفس ورسالة فى القضاء والقدر » وف المبدأ وللعاد » 
وفى الأخلاق ؛ وفى القوى الإنسانية وإدراكاتهاء وفی الاجرام 
الملوية » وف الحدود » وفى إثبات النبوات وتأويل الرموز » 
وف العشق » وف الزيارة » وفى وقوف الأرض بالفضاء » وليس 
من السير المصول على الطبوع مرن هذه الرسائل 
والقصص والعحالات . 

جر بر 

أما فى الب فکتاب القانون هو عدة المارف الطبية التى 
علمها اب سينا لر دیه » وکانت له ملحقات فی جار به ومعالجاته 
نوی آن یثیتپا فیه فضاعت فیا ضاع من أوراقه بين غارات 
الجيوش ورحلات الفرار . وقد جری أمر هذا الكتاب على سنة 


۳۹1 ابن سینا 

المبالفة بين الدهماء واالخاصة على السواء . قأما الدهماء ققد رأينا 
كيف اعتقدوا القدرة فى ابن سينا على إحياء الجسوم يعد موتها 
وأما الخاصة فقد جعلوه مرجع الطب أر بعة قرون فى الجامعات 
الأور ببة » وقال فيه ابن زهر الطبیب الأندلى إنه لا يساوى 
الورق الأبيض الذى كتب عليه . ومقطم الحق بين هذه 
للبالغات أنه كتاب لم يكن فى زماته ماهو خير منه وأجدى فى 

شئون الطب والعلاج . 

Kk 

وقد أفاد ابن سينا بصلاته الشخصية كا آقاد بالتأليف 
والتصنيف» فاتصل به البيروتى الذئ قال فيه الأستاذ « ساخاو » 
.الألملى: إنه أ کبرعقل ظھر فی تار بنى الإنسانء وكان يسأله 
سوال المستفيد - وإن تتكر له فيا يمد وهوآ كبر منه سنا 
وله ذلك الشأن الذى تدل عليه تلك الشهادة من التأخرين . 
واتصل به أو سيد بن أبى اللير إمام التصوقة فى زمانه وسأله 
كذلك سوال للستفيد قبل أن تقم بنهما الجفوة لاختلاف النزعة 
والزاج» ولقیه ابن مسكو به الفياسوف الأخلاقاشهور» وتتامذ له 
آوعبید ال جوزجانى وأو اقام الكرمانى وأو عبدالله للعصوی 


الدولة والفلسغة ۷ 
وأو المسن بن طاهر بن زيلة وببمنيار بنالرز بان » وعده عر 
ایام من أساتذته وهومن أبناء الجيل اللاحق يجيله ... وكلهم 
من أصحاب النظر فى الحكة والطبيعيات والرياضيات » و بق منهم 
من يق على ولائه ولكنه ابتلى فى أ كثرمم كا يبتلى كل متفوق 
مناضل محسود . 

وكان المجبونبه على اججلة أ كثر من محبيهء لأنهرزقأسباب 
الحسد من جميع نواحيه . فكان رجلا عظم الذ کاء عظی الشهرة 
ی الاعتداد بالتفس عظم النشاط مت با لا حياة له 

فى اجتناب مراتب الرفعة لأنه لييب مشهور وفيلسوف شير 
فلو تراء الأمراء والرؤساء لا تركوه . ومن كان هذا شأنه فعصور 
المنازعات فلامتاص له من أن ينازع التاس و یتازعوه » ققد أعدته 
جبلته وجبلة زمانه للمغالبة والصاولة فوقرت له هذهالصفة فى تفوس 
الناس من حيث يشعرون ومن حيث لا يشعرون : مم كلةمن 
نظير بتمالى عليه باللغة فل هدا حتی غلبه فا واحترقت الكتبة 
السامانية فوقع فى روع أهل يخارى أنه آحرقها لیتفرد ما عمه 
منها ولا بدانیه أحد عثل علومه » وما زال دیدن الناس مع من 
حسون منهم الغالبة أن يعاماوثم بقول القائل « اصرعه قبل أن 


۳۸ این سیا 
بسرعك » أو « تند به قبل أن يجلك عشاءه » .. . فلا جرم 
وقع فى خاطر غلدانه أن يبلكوه قبل أن يهلكهم لأنهمخانوه ! 
قال بعض حاسديه يشمت به بعد وفاته : 
رأيت ابن سينا يعادى الرجا ل وبالحبس مات أخسالات 
شف ما تاله بالشفا ء ول ينج من موته بالنحاة 
بريد أنه مات « بداء الحبس » يمنى القولتج » أو بريد أنه 
مات محبوساً كا قيل فى بعض الروايات » ولا حيلة لابن سينا فى 
معاداة الرجال فإنه لوسالمهم لخار بوه » ولو نسى أنه أسد لما فسوا 
الشيخ الرئيس . 
مشكلات القلسفقة 
قبل أن ن بآراء ان سينا فى مشكلات الفلسفة يستدعينا 
امقام أن نل بلاك الشکلات تم نم بالتفسيرات الى حلت پا 
ق مذاهب التقدمین علیه . 
۰ ونقول « التقدمين عليه 6 ونعى er‏ أولئك الذبن سبقوا 
ابن سينا إلى«مثل موضوعاته وكان لهم أثر فى تفکیره واعتقاده » 


الدولة والفلفة ۳۹ 
لأن مذاهب الفلاسفة جي أ كثر من أن محيط مها الإحصاء 
فى حالة واحدة » ولو من قبیل الاجال . 

فق الما من الذاهب الفاسفية بقدر من تبغ من الفلاسفة ... 
ولكنها تنقم عادة ی قسین شاملين وعا :قم الفلسفة للادية 
وھی التی يرى أححابها ان مادة العام فى غنى عن يدبرها من 
خارجها » وقسم الفلسفة الإلمية وهى التى يرى أتحابها أن الادة 
لا نستغنى عن قدرة عاقلة « غير مادية 6 تستمد منها حركتها . 

وأشد الذاهب لمادية إمعاناً فى مناقضة الفلسفة الإلمية هو 
مذهب الادية الثاني Dialectical Xaterialism‏ الى 
بعلخص فى أن الادة قديمة متحركة بذاتها مشتملة على العناصر 
التى تنشى" منها اليا والعقل حسب الطبيعة للستكنة فيها ... 
ومن قوانينها اجتئاع الأضداد فيها ريما يتغلب ضد منها عى ضده 
نی نقطاع لهذه الغالبة الدائمة » وأن المغة « الكية » فپا 
تتحول إلى الصفة « الكيفية » فتنشاً الحياة كا ينشأ العقل من 
۰ هذا التحول . إما على التدريج وإما طفرة كا تظهر بعض أنواع 
النبات من الأنواع الأخرى » فلا توجد 9 كيفية » إلا وى 
نتيجة التغير فى الكية » ولا توجد حالة قط إلا وهى تنطوى 


۳۰ ابن سينا 
على مأ بناقضها » فلا تبلغ عامپا الاظهرمنیا التقیض الذی تنطوی 
عليه . وهذا عنده هو تفسیر ظهور اياة من الادة السمیاء التی 
لا تشهها » وه و کذلك تفسير ظهور المقل فی ابا کلا نطورت 
فها الكيات والكينيات على النحو التقدم . أى تحو الانتقال 
بين الضد والضد والتحول من صفات الكية إلىصفات الكيفية. 
ومن تعبيراتهم الجازية أن للقوة المادية « عمقاً » يتجل فى هذه 
الحصائص المقلية والعنوية الى تققرن بالحياة . وم يؤمتون 
بالدور الدأم ف المادة الأولية » فیقول انجز »1۳0501 م نأساطين 
هذا الذهب : إن الادة تتحرك فى دورات أبدية نست مكل دورة 
منها مداها فى دهر من الزمان تلوح السنة الأرضية إلى جانبه 
كأننها عدم : دورة تلوح فبها فترة التطور الأعلى ونمنى بها فترة 
الحياة المضوية التی بتمجها الوعی الذایی شا صنيراً القیاس 
إلى تارج المياة وتار الوعى نفسه : دورة تكون فيها كل هيئة 
خاصة من هیثات الادة سواء كانت ثهسا أو سدياً أو كانت 
حيواناً أو توعاً من أنواع الحيوان » أو كانت تركيباً كيمياً 
أو انحلالا كيمياً ‏ أبداً فى تحول وانتقال : دورة لا يدوم فيها 
إلا المادة المتغيرة أيداً و إلا ناموس التغير الأبدى والمركة الا بدية... 


مشكلات الفلفة ۳۱ 
ومهما تتكرر هذه الدورة ويبلغ من قسوة تكرارها فى الزمان 
والكان » أو ميما تطلع فما من موس وأرضين نم شرب بعد 
حين » أو مهما يطل الاتنظار قبل أن تعرز هنا أو هناك منظومة 
شمسية أو كوكب تتهيأ عليه الببثة للحياة المضوية » وعهما ينشأ 
أو ينقرض من الخلائق قبل أن تنجم يبنها أحياء تقكر بأدمفتها 
وتجد لها ملاذاً سمح لها بالحياة ولو إلى فقرة وجيزة » فإننا مم 
هذا لملى يقين أن الادة ف كل تغيراتها نظل أبداً واحدة وأبداً 
کا هی » وإنها لن تفقد صفة من صفاتها ء وأن تلك الضرورة 
الحديدية الى تقضى بزوال أرفم زهرات للادة - وهی القوة 
المعكرة -هى بعينها تقضى عيلادها کرة أخرى ف زمان آخر.. ۰( 
Kk‏ عند مد 
ولسنا هتا فى صدد الرد على المادية الثنائية أو للذاهي المادية 
علی اختلافها» ولكننا تكلم عن فيلسوف « إلمى 6 من غير 
الادیین » فعلینا أن تحمل موقف القلسقة الالمية من أمثال هذه 
الاراء . 
فالإلميون الأقدمون يقولون بأن المركة الأزلية مستحيلة . 
لأن المركه عى الانتقال من مكان إلى مكان أو من حالة إلى 


۳۲ ابن سينا 
حالة . ققبل الركة توجد الا آو توجد للکان . ولبس قبل 
الأزل سابق يسبقه فى اللكان أو الزمان . وإذلقيل إن لكان 
ساق للحركة الأولى فَكأنما نقول إن لكان زمانقبل الزمان. 

ويرد على الادية الثنائية فى مسألة الأضداد بأنها قد جملت- 
الشكلة حلاوسكتت على ذلك » وهو خلف لا یمقل السکوت 
عليه. إذ ما فى المشكلة فى رأى العقل وف التعليلات الفلسفية ؟ هى 
التناقض وقيام الأضداد ! وأبن هى الشكلة إذاكان التناقض هو 
الحل للقبول ؟ 

و یرد علیم أن الثنائية مفهومة حين يتقابل العقل والمادة أو 
تتقابل الروح وللادة . أما أن تكون مادة ومضادة لمادة فى طبيعتها 
فهذا هو موضع المجب لا موضع التفسير . 
وعلى الماديين الثتائيي ن أن ينتظروا وال لا بد له من جواب وهو: 
لاذا قدروا أن المياة والقوة الفكرية تظهران في الوقت الذی 
ظهرنا فيه ؟ 

إن للسألة لست عألة مقدارمن السنين أوالدورات . يقال 
مثلا إن عشرة لاف سنة لا تكنى فتكنى عشرون ألف سنة . 
أو أن عشرين ألنا لآتكنى فلا بد من ضعفها أو ضعفيهاء أو أن 


مشکلات القا.قة ۳۳ 
مائة ألف سنة لا تكن فلا بد من مليون سنة أو مليونين 
أو أ كثرمن ذلك با يقاس أو لايقاس . فان عدد السنين 
والدورات منذ الأزل إلى وقت ظهور الحياة لا يدخل فى إحصاء 
ولا يقبل الإحصاء ‏ 

فالمسآلة إذن لست مسألة مقدار من السنين والدورات» 
ولكنها مسألة خاصة فى طبيعة المادة متأصلة فها منذكانت من 
أزل الازال . فكيف نسمى هذه الخاصة التى لا تسمح بظهور 
الحياة أو المقل مثلاً إلا فى سنة كذا ألف قبل اليلاد ؟ 

ولاذا کل هذا اطروب من تقر بر وجود المقل قبل الادة 
ُذا کان تقرر وجود الادة قبل المقل یصل بنا إلى هذه الاحالات 
وبلحثنافی أول خطوة ة إلى اقلم بالأضداد ؟ 

وكيف تكون الادة قوة عمياءمتذ الأزل ثم يطرج التقدم فا 
من هذه المركة العمياء إلى حركة النبات ثم حركة الحيوان ثم 
حركة العقل فى الحيوان عند باوغه عرتبة الإنان ؟ أيسمى هذا 
تقدما مطرد يغير هداية فىعقل سابق ؟ أم نتکر أنه تقدم مطرد 
لنهرب من القول بسبق العقل والحياة ؟ 

إن فاقد الشىء لا يعطيه كا قال الأولون . وقدكانت شفاعة 


۳۶ اين سينا 
الماديين الثنائيين ! اذا آنکروا السقل انمالق آنیقفوا عند احسوسات 
وأن يحلوا للشكلات التى لاحلها المقليون والإلميون . أما أن 
مجعاوا الشكلة حلا وأن يستبيحوا لأتفسهم مجاوزة الحسوسات 
ليقولوا بالدورات الأبدية والفروض الستغربة فذلك غير مفهوم 
إلا على وجه واحد . وهو أن الغرض المبوط كلا أمكن المبوط . 
والقول بلمادة أهبط من القول بالعقل ... فلنقل إذن بالمادة ولو 
تطوحنا فى المغيبات التى لايقوم عليها دليل وبدأنا الحل بالأضداد 
التى عى نهاية الاشكال . 
:4 :4 4 
والفلسفة الإلمية لا تخاو من المشكلات الويصة الى يكر 
الملاف بين الفلاسفة على عرضها وتفصيل حاولا وتأويلاتها . 
ولكن ن الفرق بين الفلسفة الإلهية والفلسفة الادية فى هذا أن 
الفاسفة الإلحية إتناق الباب و نحم الإشكال بإقرار الإشكال » 
وتركت الباب مفتوحا لمن ببتغى الوصول من طريق التأمل أو 
طر یق‌الرباضة الروحية و طریق الاستشراف اسکشف والاام. 
أما هذء الشكلات فيمكن تلخيعها فى هذه السائل الأربع 
وهى : 


مشّكلات القاسفة و 

(۱) وجود الم 

(۲) وجود التفس 

(۳) وجود الشر 

(:) حرية الانسان 

فيسألون : كيف وجد العالم ؟ هل وجد بسد أن لم يكن ؟ 
وبعبارة أخرى : هل هو حادث من العدم ؟ 

فإذاكان حادثاً من ااسدم فأين محل المدم مع وجود الله جل 
وعلا وه وکلی الوچود ؟ 

وهل الإرادة الإلمية التى قضت باحدائه حادثة أو قدعة ؟ 
إن اله قدم لا يتغير فلس يجوز فى حقه حدوث الإرادة ن 
حدوثها إها يكون لا هو أفضل أو ماهو مفضول » وكلامما ممتنع 
بالنسبة إلى الله . ۱ 

ثم يبحثون ف القدرة الإلمية ومعنی اتصا فا لله بالقادر علىكل 
ثىء . .قهل القدرة على كل شىء معناها القدرة على الستحيل؟ إذن 
یکون الستحیل والمکن شدثاً واحداً فی المقل وا مختلنان . . 
آم تکون القدرة غهر متعلقة بالستحیل؟ ٍذن بسأل‌السائل : من 
أبن جاءت الاستحالة ؟ أمن مشيئة الله أم من طبيمة الثىء ؟ 


۳۹ ابن سينا 
فإن كانت من مشيثة الله فالذى يثيت الاستحالة يمحوها إذا 
شاء . وان کانت من سیب آخر فکیف یتصور المقل شبثاً غير 
إرادة الله عنم ويجيز فى المقولات وللوجودات ؟ 

تلك خلاصة وجيرة سا العام و حدولنه بارادة لل واتصافه 
سبحانه وتعالى بالصفات التى تتحلى ف اللملق والخاوقات . 

اما« النفس 6 فهم يسألون عنها أهى جوهر جرد أم جسد 

فاذا كانت جوهراً مجرداً كيف تدير الجسد وأين نحل فيه 
بالعرض الذى هى منزهة عنه ؟ وا نكانت جسداً فا الفرق بننها 
وبين الجسد الذى تحل فیه ؟ وهل تفتی کا تفنی الأجساد 
الجاد ؟ 

ويعودون إلى السوال عن الجوعر الجرد : : مق يدخل جسم 
النین ؟ وإلى أبن مصيره يعد مقارقة حمانه ؟ وهل نفس الولد 
قطعة من نفس الوالد أو کلتاها مستفلة وجدت منذ القدم بلا 
تقديم ولاتأخير ؟ 


مشّكلات الفلسقة ۳۷ 

أما مسألة الشر ووجوده فى العالم نهم يسألون : كيف يوجد 
ق العالم ما یسمی شراً عل اختلاف معانیه ؟ 

إذا قيل إن وحود العام من وجود الله فوحود الله متزه عما 
يأباه » وإذا قيل أن وجود العا من العدم فالعدم يتسدم فيه 
اهر والشر علی السواء ولایکون إذاكان إلا بارادة امريد : 
فهل الشر موجود أو غير موجود ؟ 

وأناس آخرون يعرضون السألة على وجه آخر فيسألون : هل 
ال صحيح أوغير صحيح ؟ وهل هو يوافق المير أو ها نقيضان 
لا يتفقان ؟ وهل الأخياركالأشرار إذا قلنا إن سر اللير وسر 
الشر لايتناقضان ؟ 

أما مسألة المرية الإنسانية فلست هى من محض السائل 
الفلسفية التى تعضل على الفكرين الذين يقصرون البحث على 
موضوعها ولا يتجاوزونه إلى ما وراءه » ولكنها من مسائل 
الفلسفة الدينية الكبرى لأمها تربط ببنها وبين حساب الإنسان 
على أعماله وما يستحقه فى الحياة الأخرى أو فى المياة الدنيا من 
الثواب والعقاب . 

فالثواب والعقاب مقرران فى جميع الأديان . وهذا يسأل 


۳۸ ابن سينا 

الفلاسقة الدينيونما نصيب الإنسان من الحرية فى أعماله ؟ هل «زمذا 2 

حر فى عمل امير والشركا يريد ؟ وهل يكون حرا فى آعال 

لیا من لقت له الحياة ؟ وإذا كان مسيرا ى أعماله كا هو مسا 
فى وجوده كيف بيحيق به النقاب أو كيف يق له الثواب ؟ بمد 
إن المدل صفة من صفات الله سيحانه وتعالى . ومسألة الحريالأنه أو 
الإنسانية فى مذاهب القلقة الدينية فى مسألة التوفيق بزع للا 
السدل الامی وبين الثواب والمقاب فى الدار الآخرة أوى كم ول 
الدارن . تا 
دود فيه ارا 
تلاك خلاصة سريمة لمشكلات الفلسفة الإلمية كا عرضتاأن سا 
لان سينا فى حياته وعرض ها فى كتبه وأقواله . وقد حلاأنلاط 
الملاسفه الذين تقدموه وكان له فبها رأى مستقل عنهم فزد الرو 
مض ادلول . ويطول بنا الشرح لو تناولناحاوهم لها اد عل ٠‏ 
لفلسقة ان سينا وما استقل به عم من الاراء» فاما جتزو»واحد 
هنا لول الفلاسفة الذين كانت هم وين مل تة من المهيلرختافا 
والتمليى + وم أفلاطون وأرسطو وأفاوطين والفارابى و بعض فرف|إلى ء 
الإسماعيلية وش لاه من دم المند وفارس » وستتبيوق دا 


حلول الفلسقة ۳۹ 
؟ هل هرهذا الفصل باجمال حلول هوّلاء الفلاسفة نی هذه الشکلات . 
ف ار 
هو مع اون هه 
ب؟ يعد أفلاطون أ كبر الفلاسفة « الإليين » بين اليونان » 
الحريالأنه أول من وضم يينهم مذهباً مقصلا يجمل « الفكرة 6 مقدمة 
فیق بزعل الادة » ميابقة لها فى المرتبة وى الزمان . 
.فى كه ولكنه على هذا ليس بأول الفلاسفة الذي عالجوا البحث 
فى مسألة القكرة وللادة» لأنه نبغ فى عالم الفلسفة بعد أن تقررت 
فیه اراء طاليس وفيثاغورس وبارمنيدس وهيرقليطس ؛ و بعد 
عرض أن سام كل منهم بحصته فى #صول ال كة الإلية وربا نم 
وقد حرأفلاطون وتابعوه . فولد أفلاطون وطلاب القلسفة عرفون أن 
عم 2 4 موجود ون الادة غشاء ياطل لأنها تتغير ولا نستفر 
ف التقلءعل حقيقة ثابتة » وأن « المركب » بتنیر ولا يبق على حالة 
ا ی وا جدة : غير « الجوهر البسيط 6 ... وأن للادة والروح عنصران 
ن الهياختلفان » وأن الجسد حجاب يحول بين المقل و بين اللاوص 
مض فر إلى عالم الكال وهو عالم الروح» وأن الدنيا بأسرها توجد وتزول 
وستلبانی دورات تتیعها دورات بتیر اتهاء . 


i‏ ابن سينا 
وهذا فضلا عما استفاده من أستاذه سقراط ورواه عنه فیک لأنه ع 
ومحاورانه » وهو طبقة واحدة نمثل لنا الفلسفة الإلهية ما وصلت' فى الانم 
إليه فى جيل الأستاذ والتاميذ . داخلتان 
وقد تصرف هؤلاء الفلاسفة الأسبقون فى الحكة الإلمية إلى أحد 
بالرأى والاجتهاد » ولكنهم أخذوا جيم من الديانات القدعة ‏ وستر 
التى تلقاها اليونان مياشرة من بين النهرئن ومصر وفارس المكاء 
والحند » أواتصاوا بها من طريق الديانة « الاورفية » فى آسب| لول از 
الصغرى » وهى مزيح من ديانات المند ومصر وال جوس . لان 
الديانة الأورفية تشتمل على كل عنصر من عتاصر المقائد 
التی تلصناها فی الأسطر السابقة » ولا سيا الرياضة الروحية ١)‏ 
و بطلان الادة وتناسخ الأرواح » ها جرئومة حية لكل ف الله و 
رأى قال به طالیس و پارمنیدس ومیرقلیماس ۰ 9 قال به عدم + م تكن 
سقراط وأفلاطون . - هو الوا 
ولا ترى فى زيدة الحصو لكله ما هو أحق بالتنويه فى هذ ت 
الصدد من نتيحتين اثنتين ائنتن : أولاها الاعتقاد بقصور المادة وعجزها اجتهاده 
عن الاستقلال بالمركة ونسبة كل حركة فها إلى مصدر غير الللدية 1 
مصدرهاء <تى قال « طاليس © بوحود روح ف المغناطبس قلس 


آملاطون ا 
واه عنه فى كبا لأنه يمرك المديد . وثانتهماالاعتقاد بالثنوية الروحيه والادية 
إمية کا وصلءٌ فى الإنسان وق الأرض والماء . . . فان هاتين النتيجتين 

داخلتان فى كل فلغة ونانية أو غير ونانية » من ذلك العصر 
الحكة الإ إلى أحدث السصور. 
میات اقب وسنرى موضعهاتين النتيجتين فها يلى من كل حل من حاول 
) ومصر وقارير المكاء للمشكلات القلسفية کا نلخمها سدء وفى مقدمتها 
ورقية 6 فى آم حاول أقلاطون ٤‏ 
والجوس . لأ ۲ 
0 الا افلاطوت 
ارياضة روج (۱) الما والله ولا ننسى وتحن تلخص أقوال أفلاطون 
ثومة حية لك ف الله والعالم أن مكرة التوحي دكا نمرفها الآن فى عقائد الأديان 
ثم قال يه بل لم تكن معروفة على عهد ذلك الفيلسؤف » وأن الما وحد هکان 
هو الواقم الاثل آمام اس والمقل واتلیال » وکل ما عداه فهو 
بالتنويه فوط استخلاص وتفسیر یجهد فیه کل مجهد با براء» ولا یس فی 
صور الادة وجزه اجنهاده من آثر المقائد الوئنية والکهانات انلرافية والتقدبرات 
| إلى مصدرمْ اللمية ال ىكانت تحدق يومثذ بلككرين وغير للفكربن . 
وح فى المغناطير فليس لنا إذن أن تنتظر من أفلاطون فكرة واضحة عن 


:1 ابن سينا 
توحید ال کا وصقتة الأديان الكتابية بعد عصره » و اغعا کان ار 9 
يتكلم عن الله تارة وعن الآلمة تارة آخری . ولا یفرض وجود کال ۱ 
إله واحد يفوق هذه الألحة ججيعاً إلاامن قبيل القياس المقل یوق اد 
الذى يقغى بتفضيل الأفضل فالأفضل ثم اجتماع الفضيلة الم ننامية , 
فى واحد لا بتمدد » وهو إله الحة ورب الآرياب . وهی 
واسم لله ى اليونانية هو ثيوس ۲1٥٥‏ وز وس کا شاع وهی 
فى الاغات الأوربية . . . وتفسير أفلاطون للكلمة يدل على وهذه 
إدراكه لفكرة الله فى أصلها الأصيل . قهو بزم نبا مأخوذة من يز يها 
یو مور(" عمتی « نا أجری أو أنحرك » ف اللغة اليونانية . : للمقوة 
فالمادة محاجة إلى من يحركها و سطبها الحياة وليست بمحاجة إلى نک 
من يخلتها فى دظر أفلاطون . وهى من ثم بحاجة إلى الله . أو 0 
الله هو محرك اللمادة ومخرحها إلى هذا النظام انی تراه منیا 
الساوات والأرضين . واه - لأنه عقل -- لا بوجد ماد وك 
بل بوجد عقلا استمد مته الادة الركة والادراك وتندفم به ومذه | 
ف ممار 3 الكال . باس 
وا خير مض فلا يصدر مه ال هر »لایخ إلا اه اش 
وإنما الشر الذى يقع فى الكون من خلق الأرباب ای نسی م نی 


أفلاطون 4۳ 
ده كا بالأرياب الخلوقة » ومن تفص الادة وهى تحاول الارتفاع إلىعرتبة 
رض (جرانكال . أو إلى عرتبة العقل الجرد . لأن منم جواد منحها 
باس ال الشدوق إلى الكال . قعى أبداً فى اشتياق إليه» وهى أبداً صاعدة 
ضيلة ال متسامية كلا انجهت من التجسد إلى التجر يد . 
وهی بتلو اهر ها باطلة متفیره . 

ى كا شلا وهی بحقیقنپا حيحة خالدة . 
يدل ٍ وهذه « القيقة» هی لب لباب الفاسفة الا فلاطونية لأنه 
اخوذة مر عبز بها على طر يقته الخاصة بين موجودات اس والوجودات 
اليونانية: ‏ للمقولة » التى تتمثل للعقل ولا تتمثل للاحساس . 
محاجة إل فكل ما يقع عليه الحس فهو فى رأى أفلاطون وم باطل 
4 أو محا كاة للحقيقة اللفية » أو محاولة لابراز معنی من 
ى تراه ل المانی الستورة. 
رجد ماد ومثال ذلك هذا الشحر الذى تراه : فهذه الشحرة مثمرة » 
رنقدفع ؛ وهذه الشحرة ذابلة » وهذه الشحرة خضراء» وهذه الشحرة 

باسة » وهذه سامقة » وهذه قاصرة » وكل منها فيه نقص ءن 
إلا المي الشجرة المثالية التى لا تقص فها . قأبن هى هذه الشحرة الثالية .؟ 
تی سو هی فى عالم امعنى أوف عالم المقل . وهى وحدها التى لما وجود 


3 
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4 ابن سينا 

صميح لا ستريه التبدل ولا تصيبه عوارض الزمان ولا بزال فا 
الم الإلمى تحكيه الأشجار الحسوسة وتتبدل وتزول وهو منزه 

عن التبدیل والزوال . 
وهذه اللقائق العنوية هى التى يسما أفلاطون بالصحائم| 
و الثل وقد تعرف عند الناطة بال‌کلیات عاهععه*:7۳] وتقابلها 
الزئیات «سدات:ن:: وهی هذه الوجودات الباطلة نی را أى 
أفلاطون . ۱ 
ومن عادة أفلاطون أن يعزز آراءه بالأمثلة والأساطير الي ! 
تمرتيها إلى تلاميذه؛ فهو يضرب الثل للدنيا وحقائقها وموجوداتها. 
یکیف يقم فیهالناس وم مقيدون يستقبلون فيه جدارا لا پتحولون! 
عنه » ۳ نار تمکس الظلال من خارج الکیف علی ذلك 
ر . فالأشباح التى يرونها على الجدار هى هذه اللوجودات 
أوعذه SS‏ ہی بهاء و إن كانت" 
تحكبها . . . أما الصور الصحيحة فلن براها الناظر إلا إذا أطلق: 
نفسه من يود ذلك الكهف وخرج منه إلى النور. ومعنى 
ذلك أنتاعبوسون فی کف المد لا ری من القائق إلا أشباحها 
الحا كية هاء فإذا خلصنا من ذلك الحبس إلى عالم «المقل الجرد) 


أقلاطون ۶ 
فهناك المقائق اللالدة التى لا تتوقف على الكان ولا تمسها 
عوارض | ازمان » ولا يصيبها النقص والتبديل كا يصيب الأشباح 
المتراقصة على الجدار للطوى” فى الظلمات . 

والمقل الجرد الذى يدرك هذه القائق أرفع قدراً من النهم 
الذى يدرك الملومات لللايسة للاجساد » نیما عتلان لا عقل 
واحد فى الانسان » آوها نفسان |حداهما قرب ی التحرید» 
والأخرى أقرب إلى التجسيم . 

ول تخف على أفلاطون نقائض هذا الرأى ومفارقات القول 
وجود الصحاع الجردة عمزل عن الأجسام المادية . ققد وجه 
الهای سض ماوراته منافضات لا تقل فى قوتها و إقناعها عن 
لتاقضات التى هاججه بها خصوم رأيه . ولكنه يرى أن الفكرة 
فى أساسها حيحة كافية لتفسير العلاقة بين عالم العقل وعالم المادة» 
وإن تعذر تطبيقها فى جميع الأحوال . لأن الجردات لا تنحصر 
فى وعينا كا تنحصر فيه الحسوسات . 1 

وليس فى مذهب أفلاطون أن الله خلق جميم هذه الحاولات 
للادية التى تتفاوت فىمراتب امير والجال . ولكنه يؤمن بأرواح 
وسطى بين الله والإنسان كأمها لللاتكة فى الأديان الكتابية . 


2٦‏ ابن سينا 
ويسمما الأرواح الصانمة «مع ٣اه(‏ وينسب لها التشبه 
الإله الواحد الصمد فى خلت الخير واجال» وهو بری أن الأرواح 
تسر الکوا كب السيارة وتركهافى أفلا كا المتظمة » وإنها 
تتوخی الدوران لأن الكون كله مستديرء وإنها كان مستديراً 
لأن النشابه خير من التنفر أو الذى لا تنشابه أجزاؤه . والكرة 
الستديرة فى أوق الأشكال بتشابه الأحزاء . 

أما قدم المالم أو حدوته قأفلاطون يقول بأن « الزمان » هو 
محا کاة للا بدية » أو هو الأبدية التى تسمو إلمها منزلة الخاوقات 

الله سرمد منزه عن التحبز والأجل امدود . لا آول له ولا 
آخر» ولا مکان له ولا زمان . وهو - بکرمه وانعامه -- 
قد شاء للمخاوقات أن تتشبه به فى صفات الکال » فأراد لما 
الدوام وأحب آن یمصها من الدئور والفناء » ولکنه لا يخلم 
عليها دوام « الأبدية » لأن دوام الأبدية صفته جل وعلا فهو 
لايخلمها وى لا تنتقل من المنمم بها إلى المنعم عليه . فأعطاها 
دوام الزمان لأأته أ كل دوام ترئق إليه الخلوقات . وأبدع 
الفلك والزمان معا قشمل بهما جمیم ماوفاته . ومن هذا يظهر أن 


أفلاطون 3 
المادة الأولى أوالميولى 5 يسما الفلاسفة أقدم من اقلك 
وأقدم من الزمان . 

(؟) وجود النتفس 

أا النفس فعى موجودة فى رأى أفلاطون كا تقدم: وحدت 
فى عالم العقل أو العنى أوفى عالم السحأح وال الى أجلنا 
القول فيه . فعى تعرف اللمقائق بالتذكر ولا يحجبها عنها إلا 
ححاب اللسد وضلال الحس والشهوة » وعى خالدة لا موت 
لأنها جوهر بسيط لا يتحل لكا يتحال الجسد مركب . ولكنها 
تلایس الاد ف حياتها الجسدية ثم تفارقها ال علیین لتسش 
بين الأرباب والملانكة والا رواح . وممیرها مقدور عمیر 
الادة التى تلابسها. فإن هبطت مع مادة الجسد صارت إلى < 
وان اوت أو مخلوق حقير» وإن ترفمت عن مادة الجسد 
صعدت إلى الرفيق الأعلى ' » وعادت ال عام الخلر والكال . 

ويبدو من كلام أفلاطون عن النفس و عن اروح آنبا 
طراز ثالث من الموجودات بين طراز الوجودات العقولة 
والوجودات الحسوسة . لامها نشترا تشترك مع کایهما فى حياتها 
الجسدية . فتعقل ثم تعمل مع الجسم فى أداء الوظائف الميوبة 


£۸ ابن سينا 
كاللوالم المليا والأحاسيس الرقيعة والشهوات ال جثانية . وقد 
يجمل أفلاطون لمذه الوظائف الختلفة أما كن مختلفة من بنية 
الإنسان . فالتفس العاقلة فى الدماغ » والنفس الخاسة فى الصدر 
والتفس الشتهية فى الاأحشاء . ولا يفهم من هذا أن النفس 
تفوس ثلاث أو أنها منقسمة إلى عناصر ثلاثة » و إنها يستتخلص 
منه أن النفس لا تعمل فى عالم العقولات کا تعمل فى عالم 
الحسوسات والمثتهيات » لأنها تلتق فى بعضها يقيود لا تلتق 
بها فى بعضها الآخر . فهو اختلاف ف القدرة على التجرد بغير 
عائق أو بائق كبير أو صغير» وليس بين هذا الرأى فى النفس 
وبين رأى البراهمة فيها فرق كبير . 
(۳) وجود الشر 
والشرف الدنيا موجود ولکنه من ضرورات الادة فی قصورها 
ومحاولتها التى تشرئب بها إلى ما هو كل وأعلى . أما الله ف 
يخلق إلا اعلير ولا يصدر عنه إلا الميرء وكأ عا قصور الادة 
طبيعة فها عند أفلاطون لأنها قاصرة بذاتها معارضة لا يحركها 
ويسمو بها على طبيعتها . وهنا يبدو من أقواله فى هذا الموضوع 
أن إرادة الله لا تبطل الضرورات ولکنها تقریها إلى اعلير 


أ 
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۱ ارسطو ۹ء 
والکال عا تضنی علیها من عالم المق والمدل والتنزيه . فإذا 
.کان سيب الأعرمن عالم العقل الله وحى إليه فيتلق عنه وحيه » 
أو إذا كان سببالأمر من عالم الضرورة أو عام للادة نهو معارض 
اقل » ومنه المناد والشر والفساد 

٤(‏ ( حرية 4 الانسان 

وواضح من غوی هذه الآراء أن أفلاطون لا يقرن بين 
مسألة المدل الإلمى ومسألة المرية الإنسانية كا يفعل الباحثون 
فى مسألة القضاء والقدر من الؤمنين بالأديان الكتابية . لأته 
لا ری أن الله : الإنسان عا يصببه من 2 رات الادة 
ونقائض الاحساد . بل عطيه امير والجال ويسيته على المادة 
1 الغليظة ويطهره بالغلبة على شهواتها ونزواتها وشروراتهاء ويهب 
له النفس الجردة ليتتصر بها على النوازع التليسة بالتجسم 
ونقائض الجسوم . 

أرسطو 

| والعروف عن أرسطو أنه تلديذ أفلاطون بل أ كبر تلاميذه 
وأ كبر فلاسفة اليونان وفلاسفة الزمن القديم غير مداقم . ويرى 


۰ ابن سينا 
بض الحدثين أنه عط مقايل قط التكير الأفلاطوق یتممه تار فا فى ه 
4 تارد آخری . وهو رأى حیح اذا آردتا e‏ لی 
قل 00 الأرسطية وجملة الأفكار الأفلاطو: نية فى حبك قباها 
حث والوضوعات . ولكنه إذا as‏ أن المركة 
يله هنا المبلغ من التقايل ولا سما التقابل بين القطد ایست < 
تعارضين لأننا ستطيع أن تقول إن الفلسفة الإلهية عند أرسعالوكاثن |! 
عند أستاذه موحدة الأساس موحدة الآفاق مع زيادة فى النطز* نالک 
تمص نی البال والاعتقاد ی جانب التلیذ الکییر » وتان الا 
نا هذه المشاببة من القارنة بين رأييهما فى العالم واروح وسأیًمن. 
لشر ومسألة اطرية الانسانية . إلى من ! 
() السام لاب أ 
فارسطو بری کا بری أفلاطون أن الميولى لا نحتاج إلا وي 
.وجد ولكنها نحتاج إلى محرك ترجع إليه أسباب جم حرکاتهاوجی بز 
انهاقدعة و إنكان إثبات قدمها بالبرهان غيرمستطاع ٠‏ 2 الثم 
والتحر ت لا بد ما من مرك » ولايد لهذا الحرك مر پالزئیا 
عرك غيره وعکذا إلى نهاية بستقر لدیها المقل لت الق عقله ! 
١‏ ستقر إلى الدور والنسلسل فى الأسباب الماضية . الطلق 


١ 


أرسطو ١ه‏ 
یتمه فاع هذه النهاية التى يحسن لدمها الاستقرار ؟ 
لتفرقة إنها ليست حركة أخرى » لأن الحركة الأخرى تستلزم 
ف جرک قبلھا کا 0 . فعى إذن شىء يحرك غيره ولا يتحرك . 
غه ة الإللآن المركة حو مل بالكيفية أو حول بالكية آو حول بالکان... 
ن القطيوليست حركة من هذه المركات بالأمر الذى يجوز فى حق 
ند أرسؤئائن الأول أو الملة الأولى . 
:فى النٌ فالكائن الأول ينبئى عقلا أن یکون واحداً غير متجزى' 
» ولان الأجزاء تسق الكل للتجمع منهاء كاملا ا 
ح وسأفيع من خارجه يستوفيه » حنا لا تشوبه مادة ل امادةتفتقر 
إلى من يحركها « قد( بغير بداية أو تهاية لأن البدايات zr‏ 
لا بد أن تنتعى إليه . 
حتاج 1 ويستطرد أرسطو على هذا النحو فى تصور المقيقة الإلحية 
حرکاماحتی بزعم أن الكائن الأول - أوالله - غير عالم بالكليات 
والجزئيات . لأن العم بالكلية بأنى مد العم بالجزئية ولأن ١‏ 
رك مإالجزئيات يقع أجزاه على أ وقات متفرقات + ولكن عل الله هو 
اف حقله لتفسه . وهو السعادة العليا لأنه لايمقل إذن إلا الكال 
للطلق يمير حاجة إلى شىء يستوفيه من العلومات ؟ ويقتفى 


۲ ابن سينا 

تسلسل التقكير على هذا النحو عند أرسطو أن الله غير مريد 
لأن الإرادة اختيارث وطلب » وان الاختیار تردد والطلب فاقا 
وافتقار . . . 

وهذا الكائن الأول هو الملة الأولى للركة الميولى » ولكن 
لا يهم منهذا أنه أقدم من امیولی بازمان بل آقدم منها بالذات 
كا يكون السبق بين العقولات . فالنتيجة المقلية تلى القدمة 
ولكنها لا تخلق بمدهافى الزمان . والعالمكله لا يخلق فى زمان 
لأن الزمان لا بوجد قبل العالم » ولو وجد قبل العالم لكان معنى 
ذلك أنه زمان قبل الزمان » و إِنا الزمان مقياس حركة المالم. 
فهو والحركة مقترنان . 

والله يحرك العالم لأأنه غاية العالم وقبلته التى يسعى إلييا وهذا 
يقتضينا شرح الأسباب فى مذهب آرسطو وهی آربمة : (۱) 
مادة الثىء كالورق فى الكتاب » و (؟ )فاعل الثىء وهومؤلف 
الكتاب و( ) صورة الشىء ومى ماهية الكتاب التى تمل 
كتابا و بغيرها لا يطلق علیه اس الکتاب » و( ء ) غاية الشی, 
وهىالتى منأجلها بوضع الكتاب أو هى القراءة والتعلي والاطلاع, 

والناية عند أرسطو مى أم هذه الاأسباب وإن جاءت فى 


آرسطو ۰۳ 
النباية » واللّه عو علة للوجودات الأولى لأنه هو غايتها التى 
تسعی الا وننشدها وتشتاقها . وتتحرك فى هذا السبيل من 
الهيولى:إلى الصور المترقية فى درجات الکال . 

فكل وجود فهو حركة . 

وكل حركة فهى حركة إلى اله . 

لأن المركة عند أرسطو هى اتتقال الادة من امیولی ال 
الصورة » ولا يفهم من ذلك أن الممول ت«وجد بغير صورة 
أو أن الصورة توجد بغير هيولى . بل يفهم منه أن الصورة تسفل 
فى الادة حتى تنزل إلى مرتبة الجادات االحسيسة التى يخيل إلينا 
أنها لا صورة لها على الإطلاق » و إن الصورة تعاو بالهيول حتى 
ترتق إلى مرتبة الكائنات التى يخيل إلينا أنها لا مادة لها على 
الاطلاق » ورعاكانت صورة شىء مادة لثىء آخر . فاللحشب 
له صورة تميزه من صور الجادات الأخرى » ولكنه هو نفسه 
مادة لصورة القثال . 

وکا ارتقت الادة فى الصورة اقتربت من الله » لن الله هو 
: السورة « احض » التی لا تمتتزج بها الحيولى بحال . 
الله لا بريد العالم . 


o4‏ ابن سينا 

بل الال هو الذى بريد الله لأنه يحتاج إليه ويرتفم إلى 
الكال كنا آفترب منه . 

وكل متحرك إلى طلب الكال فهو «عاقل » قينجذب إلى 
المقل الأول ويرتفم إليه بالشوق الکنون فیه . ولهذا لزم فى 
الکوا کب آن تکون شا عقول . 

ويجب أن نفهم الصورة كا يريدها أرسطو على ممتاها 
الصحيح. فليست صورة الإنسان مثلا هی الشکل الذی تعرضه 
لنا الصورة الشمسية ولآفى الشكل الذى يعرضه لنا التالالنحوت 
ولكنها هى كل تركيب الإنسان الذى عيزه من المادة أو عيزه 
من الموجودات الأخرى . أو هى « ماهيته » التى يصبح بها 
انساناً و بشیرها بزول عته وصف الانسان . 

وقد أنكر أرسطو « للثل » الأفلاطونية وإ ن كانت راهينه 
فى إنكارها ليست يأقوى من براهين أفلاطون صاحب الفكرة 
وشارحها ء وربماكان أقوى برهان لأرسطو فى هذا الصدد أن 
الثىء باختلاف أحناسه وتقسياته يحقاج إلى أمثلة عليا متعددة 
لا إلى مثل واحد ‏ فا مئل الأعلى للانان الفيلسوف ماذا يكون ؟ 
آیکون حیوانا مثالياً أو إنساناً مثالا أو فيلسوقاً مثاليا أو مادة , 


ا و 
مثالية إلى آخر الثاليات التى يحكيها ؟ وكيف يكون المثال معيتاً 
أو قابلا لتميين مع أنه عام ل يخصص با يجسله مستقلا بكيانه ؟ 
ومع أن هذا هو الفرق بننه و بين الخاص ااستقل بالكيان ؟ 
كيف یکون شيا مستقلا وهو مشاه یع الأشياء ؟ 

على أن أرسطو هرب من « الثل » الأفلاطونية ووقع فى 
« الصور 6 اى نستقلعن الميولى ... فان « الصورة » لا مخلق 
الميولى والميولى لا تخلق السورة » بل کلام عنده موجود بلتقی 
شیره فیتصورها العقل بمد هذا الالتقاء * وليس بخرجه من 
المشكلة وصفه « الميولى » التى لاصورة اء بأنها موجودة بالقوة 
ووصفه الطيولى المصورة بأنها موجودة بالفعل . فانهما على كل 
حال موحودان غير معدومين . 

وخلاصة مسألة الما عند أرسطو أن الله أعطى « الميول » 
الحركة . فاستفادت الصورة » ولا نزال المركة برتق بالصورة 

فى معارج الكال فتختفى الهيولى كنا برزت الصورة . ورتق 
الصور کلا وارت فا فوضی اطیول أو المادة الأول . حق 
بوشك أن تكون صورة محضاً ولكنها لاتكونها . لأن الصورة 
الحض هى اله الواحد التفرد بالكال . ولهذا يستغنى عن المركة 


۹ ابن سينا 
ويقال فيه إنه الحرك الذى لا يتحرك ء لانه لا بطلب با طرکة 
صورة أعلى . فإن له الثل الأعلى . 
ومن اللازم أن نذّكر هنا أن أرسطو يستازم وجود «جواهر» 
أخرى غير الله تحرك غيرها ولا تتحرك » لأن المركات أ كثر 
من الأجسام المتحركة » فلابد آن ننتهی ساب الفلك يم 
كانوا يفهمونه إلى محركات ثابتة فى الفلك الأعلى » وهو يعتمد 
فى هذا القول عل الفلكيين العتبرين فى زمانه لأن' عل الاك 
أقرب العلوم إلى الفلسفة . إذ كان يبحث فى جواهر يتتاولها 
الس ولکنها لاتفنی . آما اریاضیون کطاء الحساب والهندسة 
فليست فى علومهم جواهر يبحثون عنها » ومن أقوال بعض 
الفلكيين ‏ وهو بود كسس 6مه9ه3 تبلغ الثوابت فی الاك 
خسة وخسین » ولكنها تنقص فى قول كاليياس كدمنالة0 
إلى سبعة وأريمين . . لأنه يضم بعض الأفلاك إلى بعض تلك 
الجواهر السهاوية . 
KK‏ 
(۲) الس 
والنفس عند أرسطو جوهر أو صورة . لأن الصورة فى التى 


أرسعلو ۰۷۲ 
للجم «ماهیته» » و با للانسان بغير النفس الناطقة 
فالنفس هى جوهر الإنسان أو هى صورة الإنسان الى بحسب 
بشيرها من الهيولى أو من الأجسام ذوات الصور الأخرى . 

ولملتا نسمى التفس باسعها الصحييح عند أرسطو إذا قلنا أنه 
يعنى بها القوة الحيوية » لأنه يجمل للنبات نفساً . ولاحيوات 
ا ومرن بين نفس الانسان وجسده فیقول فى كتاب 
الروح : إن السؤال عن النفس والجسد هل ها واحد عبث 
كسؤال من يسأل : هل الشمع والشكل الذى يطيعه فيه القالب 
واحد . . . وقد سخر فى هذا الکتاب من فيثاغورس وتناسخ 
رل النفس والجسد فى رأيه لا ينفصلان . أو على 
الأقل جزء من التفس ملازم لاجسد يبلك بپلاکه . . . و یبدو 
الثرادف بين معنى النفس ومعنى القوة الحيوية من وظائف 
التفس الأربع التى يرتبها أرسطو من القوة النذائية إلى القوة 
ال1سية إلى القوة الارادية إلى الوه الذهنیة وهی أرقاها وأقر مها 
إلى التحر يد . 

و اذا تكلم عن املوهر اتلد فى الإنسان « فالعقل © هو 
للعنى الذى يتبادر إلى الذهن من كلامه قبل النقس أو الروح . 


مه ابن سينا 
فمنده مثلا أن الجواهر ثلائة : جوهو محسوس هالك كالنبات 
وامیوان » وجوهر محسوس غير هالك لأنه لا يتغير إلا بالحركة 
دون غيرها كالأجسام السراوية » وجوهر ليس عحسوس ولا 
بهالك كالنفس الناطقة فى الإنسان أو الجوهر العاقل فيه . 
لكن هذا الجوهر العاقل فى الانسان لا تناط به 2 الفردية » 
لأنه عام فى جميع المقلاء . فالناس يختلفون أفرادا بالميول 
الجسدية فيحب هذا الفا كهة و حب غيره الحضر و يجب غيرها 
اللحم أو البقول . ولكنهم يتفقون على حقائق الحساب وحقائق 
ال امردة وان فکروا فها متباعدیی بالمكان والزمان . فالمقل 
جوهر باق لا ول لانه جرد بسیط . ولکنه بقاء لا بتاط 
بأحاد الناس ء ولا يكون إلا لاعموم . لأأنه ليس بعقلى ولا بعقلاك 
أفراداً متفصلين » اذ کانت أحكام العقل فى جميع المقلاء سواء. 
ومع هذا لايرق المقل فى الإنسان هذا المرتق إلا بقبس 
من العقل الفعال » لأن عقل الانسان الذى يدرك الوجود 
الخارجى عقل قابل أو منفمل وإنها يرق من ذلك إلى إدراك 
الجردات أو الكليات بحركة نحو المقل الفعال » وهو مرجع 
جميع العقولات . 


أرسطو 3ه 

)۳( الشر : 

و اذا کان هذا هو تفسير أرسطو لو د العالم ووجود ان فلا 
اعتراض عليه إذذن بوجود الشر أو نافاته للمكة الله . لأن 
اله لم يضم الشر فى العالم » و إنما كان علة لحركة العالم باثشوق 
إليه كا يكون الحبوب علة لاشتياق الحب وتحركه إلى لقائه » 
وهو صاحب الفضل ف ارتقاء الهيولى إلى الصورة » وارتقاء 
الصور إلى الكال » لأنه هو المالة . فهو اللة الأولى لارتقاء 
الوحودات . 

(2) حرية.الانسان : 

ومن الواضح أن الإرادة الإنسانية لا تصبح فى رأى أرسطو 
مشكلة محتاج إلى التوفيق بنها و بين العدالة الإلحية . إذ كان 
لله تقسه فى مذهب أرسطو منزهاً عن أن يريد ما بقع للانسان 
أوما يقعمن الإنسان . فهو لا بريد شيئا لأنه لا يحتاج إلى شىء 
اولان الإرادة تير وحركة » ولا حركة لله بالكيف ولا بالكم 
ولا بالكان . 


ابن سيتا 
أفاوطين 
وثالث الثلانة الذي ن كان لم الشأن الأ كبر مذهب ابن 
سينا هو أفلوطين إمام الأفلاطونية الحديثة » الذى ولد فى أوائل 
القرن اثااث السیح ( 2 ٠م‏ ) بإقلم أسيوط . 
ولس آفلوطین من طبقة أفلاطون وأرسطو فى العبقرية 
الفلسفية أوملكات المنطق والتقكير » ولكنه يضارعهما أويفوتها 
فى بعد الأثر وانساعه بين الشغولين بالفلسفة الإلهية » لأن 
العناصر التى أدخلها فى مذهبه وق من یم المناصر التى 
دخلت فى مذهب أ, .مو أو مذهب أفلاطون . فقد ختمت 
المباحث الفلسفية واحتدمت المياحث الدينية 304 تصدى أفلوطين 
لحل للشكلات الختغفلة التى عرضت لطوائف الفلاسفة وققهاء 
الأديان َ 
طمح مع أفلاطون » ودرس متطق أرسطوء وغت قبله 
فلسفة الرواقيين والابيقوريين » وشاعت فى عصره فلسفة 
« الثارفين 976 . وسمع مجادلات الآباء للبيحيين» وتم فى 


Gnostica (۷) 


أفلوطين 33 
الإسكتدرية ورحل إلى البلاد الفارسية » وأقام برومة وهى على 
حالة تقلق الغمائر الإنسانية وتستفزها إلى طلب القرارفى عالم 
الإكان . فدخل فى حسيانه من عناصراتفاسفة الإلمية مالم یدخل 
فى حسبان فيلسوف قبله » ولاحظ من القاقات 07 
مالم يلاحظه الناطقة أو الروحانيون فى العص.ر التى تقد 
فكان لمذهبه هذا الشأن بين الشغولین بلات للسائل الإلهية 
من جميع الأديان » سواء منهم الاسرائيليون أو السيحيون 
أو السامون ۰ وأصبح حلقة i‏ بين جميع هؤلاء المفكرين » 
نب يلتقون به فى طريق واحد حيما انجيت + بهم الآراء 
والفروض . 

ومن أمثلة هذا الملقق الجامع مذهيه فى الله والمالم على 
۱ العالم 

فهو يتمثى مع أرسطو فى مقدماته التى ابت به إلى العقل 
انرد والعلة الاول > ولكنه يتجاوزه أشواطاً بسيدة فى التنز.ه 
والتحر بد . فيرى أن الله - أوالأحد- من وراء الوحود 
ومن وراء الصفات ؛ لا :مرف ولا وصف » ولا وجد فی مکان 


1۲ ابن سينا 
ولا خلومته مکان › و له هو اككال الذى نفهمه مض ال 
بنق النقص عنه . وههات ان تفهمه بإثبات صفة من الصفات خلال 
لأننا نستطيع أن نقول اه لا یکون هکذا ولکتتا لا نستطیم أن , 
تقول إنه « هكذا يكون » . 5 

وقد يتصل به الإنسان فى حالة الكشف والعجل حين تتجا 
الروح جسدها كا يقول . ولكنها حالة لا تقبل التأمل والتمكيريع 
ناذا انقضت فقد بثوب الانسان بسدها |لی عقله فيتأمل و یفکره 
وينحدر يذلك من مقام « الأحد» إلى مقام «المقل » الم 
هو دونه » لأن الأحد فوق المقل وفوق المعقول . 

ويقول أفلوطين کا بقول أرسطو إن الله أو « الأحد 
لا يشغل بير ذاته . لأنه مستغن بذاته کل الاستفتاء . 

أما العالم فقد نشا من صدور العقل عن « الأحد 6 وصذ 
النفس عن الممّل » بو صدور الحسوسات عن النفس فى اتصاه 
بامیولی او الادة الاو . 

وتفصيل ذلك أن « الأحد » عرف ذاته وتأملهاء ف 
٠‏ «المقل » من هذا التأمل » وأن المقل يمقل الأحد فهو 
مثله » و إن كان دونه فى عرتبة الوحدانية » عم یمقل ذاته ز 


أقلوطين "r‏ 
ش النفن عقله لذاته عقل دونه وهو « النفس »© ... أو هو القوة 


مغاتاللالقة التى أ بدعت هذه اونا 
لنه نتم شا مه من السطی ال الاخذ e‏ 


ن تجافكرة من العقل فلا نتقصه ولاتجرده من شى* في » وعلى هذا 
کال نفهم صدور المقل عن « الأحد» الذی لا بستر به نقص 
ديفكهال من الأحوال . 
۰ | والتفس - وهى المرتبة الثالثة فى الوجود عند أفلوطين ‏ 
اتحه إلى العقل فتشجم معه ی مقام التحرید والتز به » وتتحه 
الا حالی‌«امیولی» فتدتعد عن‌التحرید والتنزيه » ولهذا تخاق الأجسام 
إنضنى عليها الصور على سبيل التذكر لما كانت تتأمله » وهی 
ول مال القدرة الكاملة أوعالم الصور الجردة . فهذه الحسوسات » 
اتصال يكالظلال للسقولات قبل أنتيرزها النفس فعا الحسوسات » 
وهی کاطیافالا/ وهو يستعيد بالرؤيا ما كان يبصره بالعيان . 
» ف فالحسوسات کلها آوهام وأحلام » وکلها غشاء باطل بزداد 
فهو مدا من المقيقة كلا ابتعد من المقل واتحدر فی انساله بامیولی 
انه فهطبقة دون طبة » فان العقل دون «الأحد» والنفس دون 


4 ابن سينا 
العغل» و معا دون النفس» وهكذا هبيط الوحودات 
بعد طبقة حتى تنحدر إلى « الميولى » الى لا تقس معها » 
معدن الشر فى الما ؛ لأمها سلب محض يحتاج أبدا إلى 
وهو الإمجاد أو الإيجاب . 

(۲) الفی 

وقد صدرت اللفس الفردية من اللفس الكلية » 
كالنقس الكلية التى صدرت منها اتجاهات . فهى بانجاه' 
النفس الكلية إلمية صافية » و بانجاهها إلى الحسوسات والا 
حيوانية شهوية . ولدست النفس عند أقاوطين ملازمة 
كا يقول أرسطو بل هى جوهر منفصل عته سابق له 
الأفلاطونية » فلا تقبل الفناء . ولا يحصرها الزمان أو الىَ 
وهى تصدر من النفس الكلية اضطراراً کا صدرت 
الكلية من العقل الأول . مستحيية لطبيعة الإصدار فى 
العقل . وللشوق اليولانى الذى يترفم باليول إلى 
امحسوسات فالعقولات . 

(۳) اشر 

والشر فى العالم هو « الميولى » لأمها سالبة تنزل باممقولا 


أفلوطين 1 
والروحيات التى تلاسها . ولا محيد عن الشرمع وجود الميول 
وقدمها وضرورة الملابسة بدنها و بين العقل والتفس فى دورمن 
آدوارها ؛ وعل النفس آن تجاهدها وتنتصر علها وعل شهواتها 
فإن أفلحت عادت إلى النفس الكلية خالمة مخلسة» وان 
| تفلح عادت إلى الجسد عرة أخرى » ولقیت فى كل هرة جزاءها 
علي الذدوب التي اقترقتها فى حياتها الجسدية للاضية . ويجرى 
الجزاء دقة بدقة على سنة العين بالعين والسن بالسن والجروح 
قصاص . فن قتل أمه مثلا يسود إلى الخياة الجسدية امرأة 
ويقتله ابنه تكفيراً عن ذنبه وإبراء له من وصته التى امه 
علابسة الحيولى حتى يتطهر منها . 

(4 ) الخرية الإنسانية 

ولا حرية للانسان ما رأيت » لأن وجوده ضرورة يستازمها 
الصدور وملابة الهيولى . ولكنه يقاوم تلك الضرورة 
بيهاد الشهوات » فيترق من عرتبة الحس إلى مرتبة التأمل إلى 
عرتبة الكشف » وينققل من شتات المس إلى استجاع 
ال ٍل وحدة « الاأحد » ورضوان الکال . فتحز به 
ضرورة الارتقاء عن ضرورة الاحدار . ولا حل بنهما لثیء 


"1 ۱ ابن سينا 
من الاختیار» و إن قال به أفلوطين فى بعض الأحيان . 
1ه 

ولابد لنا من التنبيه هنا إلى حقيقة يعرفها كل من راجع 
فلسفة أفلوطين فى مواضها التفرقت وهی آن مذهبه آعمی 
الذاهب الفلسفية فَلْ التلخیص ‏ لكثرة المناصر التی دخلت 
فيه وحاول التوفيق يدنها وهى عصية على التوقيق » ولأنه لم يقرلك 
بعده کتباً مقصلة نشرح لاناس تقائضه ومواطن الغموض من 
آرائه » إذ كان تمو يله الأ كبر على أثره الشخصى البالغ على 
ما يظهر من سيرته وسير عر بذيه . ققد بلغ من قوة هذا الاثر 
أن أناساً من السراة الذین كانوا يستمعون إليه باعوا قصورهم 
وجواهرجم وحطامهم ليلحقوا به وينتصروا على غواية الال 
والشهوات » وخطر له أن يجرب هذا السلطان الشخمى الساحر 
فى إصلاح الک وإقامة جمهوربة فاضلة على قواعد الجهور ية 
الأفلاطونية » لولا أن فساد الک فی عصره قد تخطى كل رحاء 
فى الإصلاح . 

وهذا الأثر الشخمى هو الذى أيق للناس مذهبه وتفصيلات 
آرائه ؟ لأن مر يديه وأتباعه كانوا ينسون أنفسهم ويذكرونه » 


الفارای ۷ 
ومنهم من کاز ن يتورع عن نسسيته مكتفياً بالإشارة إليه ما بشار 
إلى العيود امه عن الأسماء 6 ولولا اثنان منهم على الخصوص 
لما عرف الخلف شيا كثيراً عنه ولاسيا قراء العربية » و نعنى 
بهما قرف ربوس والإسكندر الأفروديبى . 

أما قرفر وس فهو لقب « ملك الصورى 6 الذى كان عيداً 
فتحرر وسمى ملكا رعزاً للحربة بعد الاستعباد ... وكان معلمه 
الأول بداعبه باسم بورفیری أو الأرجوان لأنه لباس الاوك › 
وهو الذى لعن مذهب أقاوطين ف الكتاب المسمى 
بالتاسوعات وألف « اإساغوجى 6 فى النطق وهو لارجع 
التى اعتمد عليه الشارقة فى دراسة منطق ارسطر ۳ 
التوفيق ببنه وبين أقوال أفلوطين . وأما اسكندر 
الأفروديسى فالذى يعتينا من آثاره فى هذا القام كتاب 
« الثاؤلوجيا» كا عرف بين فلاسفة المسلمين » وهو موجد 
التاسوعات الثلاث الأخيرة » وكان الممتقد بين فلاسفة المسلمين 
أنه من كتب أرسطو فى الإلميات . وقدكان اسكندر أول من 
تكلرعن العقل المي ولاتى فى الإنسان » وقال بأنه يتوقف فى خروجه 
من القوة إلى الفعل على مدد من المقل الفعال وهو المقل الشرف 


1۸ أبن سينا 
على ماحت القمر وعلی عام الرنسان فیه » وعی باميولاني 
تشيباً له بالميولى التى تقبل الصور من غیرها: . وکان من رأی 
الاسکندر أن انتظام الما دم لن النظام لا يام مته حي آن 
يسبقه « عدم نظام » . واأماسيقه الله بالات لا الزمان . 


الفارانى 


والفارابى هو أول الفلاسفة المسلين الذين تتلدذ لم ابن سينا 
نوعاً من لت ة کا تقدم » فترأ لدواتتقع عا قرأ فى فهم مضامين 
الفلسفة اليونانية » وکان « الم اثانی » معلناً كاملا له فى 
معضلات الفلسفة الإلطية يجملتها . لأنه أضاف مسائل المككة 
الدينية إلى مسائل الحكة النطقية وأدخل مسألة التوفيق بين 
العقل والوحى فى حسابه » وقد كانت من الساثل الحديئة فى 
الاسلام قر يبل فها أحد بلاء الفارابى ولا جاوز أحد فها مداه 
الذى انتهى إليه وإن تبعه فی‌هذا اجال کثیرون ... ومن توفیقاته 
أنه سمى العمل الفعال بالروح الأمين وسعی المقول باللاكة وسمی 
الأفلاك التى فها المقول بالملا" الأعلى وقال إن صفات الله الأزلية 
هی للثل الأول ۰ 


الفارای 1۹ 

والذى اتفق عليه جلة الثقات أن قلسفة القارابى فلسفة 
إسلامية لااغبار علها. قل ير فها جهرة اللهين المنيين بلبحث 
الفكرى حرجا ولا موضع ريبة » ولا تاها تتضب متديئاً 
بالاسلام أو شيره من الأديان 9 

)1( العالم ّ 

المحم الثانى یی الط الأول 7-7 وهو أرسطو ‏ من انکار 
خلق الا و يفسرآراءه التى لضناها من قبل على وجه يرضاء 
المؤمنون بالله والنبوات 

لله عنده هو « السبب الأول » والسبب الأول واجب 
الوجود لأن العقل يستازم وجوده ولا يستطيع أن يتفيه يحال . 

فكل شىء له سبب » وكل سبب له سبب متقدم عليه . 
وعكذا إلى السبب الأول الذى لا يتقدمه سبب من الأسباب . 
وإلا وتعنا فى الدور والنسلسل وما باطلان . 

وهذا السبب الأول « واحد » لا يتكرر » بسيط لا يتغيره 
لأنه لو تكرر أو تغير لاختاف ووجب البحث عن سبب 
لاختلافه » وقد إتبت اليه جميع الأسباب . 

هذا السبب الأول هوعلة وجود كل موجود . 


۷ ابن سينا 
ولا يمكن أن يكون «العالم» هو السبب الأول » لأنه متكرر 
متغير » فلا بل" له من سبب متقدم عليه . 
ومن ثم تنقسم الوجودات إلى قسمين :قسم «واجب الوجود» 
يستازم العقل وجوده لا محالةء وهذا هو الشبب الأول » أوهذا 
هو الله سبحانه وتعالى » و وصف بکل صفات الکال دون آن 
یقتفی ذاك التمدد.لاآن نق النقائص التمددة لا يقتضى التعدد 
بل هو صفة واحدة معناها انکال . 
وقسم مفتقر إلى سبب » ووجوده ممكن » ولكنه ينتقل من 
الوجود بالقوة إلى الوجود بالفعل بسبب واجب . فهو محلوق 
على هذا الاعتبار . 
قال الفارابى ينق الظنة عن أرسطو فى إنكار القول بخلق 
العالم : « وبما دعام إلى ذلك الظن أيضاً ما يذّكره فىكتاب . 
السماء والعالم أن « الكل »6 ليس له بدء زمانى » فيظنون عند 
ذلك أنه يقول بقدم الالم وليس الأمر كذلك . إذ قد تقدم 
فبين فى ذلك الكتاب وغيره من الکتب الطبيمية والامية آن 
الزمان نغا هو عدد حرکة الفلك وعنه حدث » وما حدث عن 
الثىء لا پشتمل ذلت الشىء » ومعنی قوله ان الا ليس له بده 


العارابى ۷ 
زماق أنه لم يتكون أولا فأولا بأجزائه ا يتكون البيت مثلاً 
أوالميوان الذى يتكون أولا فأولا بأجزائهء فان أجزاءميتقدم 
بضها بمضا بالزمان » والزمان حادث عن حركة الاک » فحال 
آن یکون لدوثه بدء زمانی » ویصح بذاک أنه ما یکون 
عن إبداع البارى جل جلاله إياه دقمة واحدة بلا زمان » وعن 
حركته حدث الزمان » 

وعلی هذا یکون انللق فی رأى الم الثالى هو الإخراج من 
الإمكان إلى الفعل » ویکون الوجود بالفعل مصاحباً مان . 
أما الوجود بالقوة فهو فى عل الله الذى لا زمان له ولا مکان . 
لأن الله أبدى”لا أول له ولا آخر ء وإنما يققرن الزماتف 
بالموجودات والتحركات . 

وهذا ولاریب اجهاد من للم الثانى فى تفسير كلام العم 
الأول » ولكنه استحسن هذا الاجتهاد لأنه قرأ کتاب 
« الثاؤلوجيا» أوالرو بيةكا >ماه وظنه من تواليف أرسطو ... 
وهو على ما تقدم من آراء أفلوطين وتفسير ملك الصورى 
واسكندر الأفرودسى . وهذا استطرد الفارابى بمد الكلام 
السابق تالا : « ومن نظر فى أقاويله فى الربو بية فى الكتاب 


نف ابن سينا 
العروف بأولوحيا ۱ لشتبه عليه أمره فى إثياته الصاذ انم البدع 
لهذا ا فان الأمر فى تلاك الأقاويل أظهر من أن يخنى وهناك 
تبين أن امیولی أبدعها الباری جل لا عن شی- وم 
حسمت عن الباری سبحانه " 9 رتبت . 
وهذا فى المقيقة مستمد من‌کلام ی 
الأفرودسى» جاء ال الثانی فتوسع ف کلام الأفرودسى وزاد 
عليه ما يودق ببنه وبين الدن - ولا سيا فى مسألة «العقول6 
والأفلاك التى فى عند القارانى من ملانّكة الله . ويؤخذ من 
شرح الفارابى لبع ضكلام « زينون » الفيلسوف الرواق أنه 
اعتمد عليه أ كبر اعتّاد فى مسألة المقول . 
ولهذا كان مذهب الفارابى جامعاً بين مذهب آرسطو عن 
الرکه ومذهب آفاوطین عن السدور ومذهب أفلاطون عن 
« الثل »الأبدية ومذهب الرواقيين فى التفس المافلة وانبثائها فى 
الأجسام... فنذ الأزل وجدت الأشياء فى عل اله وهذا هوعلة 
وجودها ء والله جل وعلا يقل « فالمقل الأول » صادر عنه 
قالش من وجوده » وهذا المقل الأول هو الذى مرك الفلك 
الأ كبر وتأتى بسده عقول الأفلاك المتوالية إلى المقل الماش رالذى 


القارای ۷۳ 

یمقد الملّبین الوجودات العلو بة وللوجودات السفلية 

فالوحود |ٍذن ثلاث مراتب : آولاها الوجود الامی » وثاننتها 
وسود هذه المقول التدرحة » وثالثتها وجودالمقل الفعال . ومن 
هنا تقهم كيف تمددت الكثرة عن الواحد الذى لا بتعدد» 
وكيف جاءت الصلة بين العانى الجردة والحسوسات . 

ثم قصدر النفس من العقل الفعال فعى المرتية الرابعة » 
وتأفى « الصورة » وض أقل من النفس وأشرف من الادة فعى 
بالرتبة الحامسة ء وتتلوها جميما للادة فى العالم الأسفل فعى 
آخس الوجودات » واولا قبوها للصورة لكانت ممدومة بالفعل 

(؟) النفس الإنساتية : 

فالنفوس المزئية من فيض المقل الفعال» وهى جواهر تتلبس 
بالأجسام ء ومن هذه ال إواهرالنفسية مايتلبس بالا جرام الهاو ية 
وتحسب من الملانكة ء ومنها ما یتلیس شجسم الانسان وما يتلبس 
جسم الميوان ١‏ ثم بأجسام النبات » ودونها للمادت > 
والاستقصات الأربعة وهى النار والهواء والاء والتراب ؛ وهى 
مبادى” الأجسام للركبة التىتتولد منها صنو ف الواليد والقرا کیب. 

ويرى الفارانى مع أرسطو « آن انفس استکال آول لجسم 


Vt‏ ابن سينا 

طبيعمى آلى ذى حياة بالقوة » و إا يكون ذا حياة بالفعل من 
فيض العقل عليه . 

فالتقس تمام الجسد . 

والمقل عام النفس . 

وعلى حسب اتصال العقل بالحياة الجسدية يترق من المقل 
الندولاتى إلى العقل بالملكة إلى العقل المستفاد » إلى العقل بالفعل 
وهو الذى يتلق المعارف الجردة من العمل الفعال . 

والعقل الميولانى هو عقل الغريزة والإحساس و يكاد 
الاانسان والیوان تساو یان فیه . 

والمقل بل کة هو عقل الماومات ای تحصل من التجارب 
الحسية والمعارف التليسة بالماديات . 

والعقل بالفعل هو عقل الكليات الجردة » وهو تفحة من 
المقل اقفعال » وفیض متسلسل من الوجود الاول » او من الله 

ويترق الإنسان إلى هذا العقل بالاستعداد له والثابرة على 
الارتقاء فى درجات المرفة من الطبيعيات إلى الرياضيات إلى 
اللإلحيات . وقد يصل المقل إلى هذه المرتبة بالوحى والإلحام کا 


Va الفاراى‎ 

يصل الأولياء والأنبياء . قالنبوة والحكة طريقان إلى الله : 
هذه بالتعلم وتلك بالإيهام . 

والنفوس لا تترك سدى فى هذه العوالم السفلية . لأن الشوق 
يحفزها إلى طلب الکال » والاطف من جانب الکائنات الملیا 
ذا إلها فترتفع بدافع منها و بجاذب من العقول العلا js.‏ 
كان العقل الانساتی ميالاً إلى جع الصور لانه يحب الارتقاء 
إلى مصدر الصور وهو المقل الفعال » ولأن المقل الفعال يحب 
أن يعيد الصور المفرقة فى الأجسام إلى مصدرها منه و ينبوعها فيه. 

وستى ربجع العقل بالفعل إلى المقل الفعال ذلك هو اليم 
القم وانللود الوعود » وتزداد لذة التفوس بالتجمع فى مصدرها 
1 تزداد لذة النفس الواحدة بتجمع الصور وائتلاف المماتى فى 
معقولاتها . أما النفس التى تنحط أيداً فلا ترتق هذا المرتق . 
فمی ف عذاب واصب وشمور دام بالفصال یلها کا بت 
الإنسان للبتر والاعتلال» وقد ينحدر بها الإسفاف مع الأحساد 
قتهوی الی الدراك الا سفل ای لیس ده نزول غير تزول العدم 
بالقوة أو الوجود بالقوة » و متساو یان . لان الوجود بالقوة 
هو الذى يمكن آن بوجد بافمل و يمكن ألابوجد . فإن شئتقلت 


اش ان سيا 
هو ممدوم بالقوة و ان شنت قلت هو بالقوة موجود» و یتساویان 
(م) الخير والشمر : 
ویس فى العالم شر فيا تجاوز هذا الفلك الادتى - فلك 
القمر - وهو فلك الممكنات . 
فالوجودات الواجبة لا يصدر منها ضرورة غير الليرء والمقول 
المليا هى من الموجودات الوجو بية لأنها على انصال متفاوت 
واجپ الوجود . فکل ما بصدر عنہا خر حض لا یشو به الشر 
ولا تخالطه الرذيلة . و بهذا يتكر الفارابى أقوال النجوميين فى 
سمود الکو كب وتحوسها » و یبا من کل سوء . 
آما اسوء فا یکون فى عا/ المکنات التی لا وجوب فا » 
وهی هذه ااوجودات السفلية الى تلبس بالحيولى وتنغمس فپاه 
و محد بعغها عضا فلا تزال فى تقص من هذه الحدود . 
وقد تزع الفارابی منزعاً عحيباً فى تفسير المدل بين الخاوقات 
فسيق القائلين بالتطور وحق الأصلح ف البقاء عثات السنين » 
ققال إن الناس إذا عابزوا . . . « قينيئى بعد ذلك أن يتغالبوا 
ويتهارجوا » والأشياء التى يكون علها التغالب فى السلامة 
والكرامة والسار واللذات وكل ما وصل به إلى هذه » و ينبغى 


الفارای ۷۷ 
آن بروم کل طاثفة آن تسلب جميم ما للا خری من ذلك وتجعل 
ذلك لنفسها و يكو نكل واحد من كل واحد ببذه الحال. فالقاهرة 
منها للأخرى على هذه هى الفائزة وه المفبوطة وهى السعيدة » 
وهذه الأشياء هى التى فى الطيع إما فى طبع الإنسان أو فى طبع 
کل طامة » وهى 'ناسة لا عليه طبائم الموجودات الطبيعية . 
فا فى الطبع هو المدل . فالمدل إذن التغالب . والمدل هو أن 
يقهر ما اتفق منها » والمتهور إما أن قهر على سلامة بدنه علك 
أوتلف وانفرد القاهر بالوجود » أو قهر على كرامته وبق ذلیلا 
ومستميدا تستعبده الطائقة القاهرة وينفم ماهو الأتقع لقاهر 
فى أن ينال به الخير الذى عليه الغالب ویستدیم به . فاستعباد 
القاهر للقهور هو أيضا من العدل » وأن يفعل المقهور ما هو أتفع 
للقاهر هو أيضًا عدل. فهذه كلها هی‌العدل الطبیمیوهی‌الفضیاد.. » 

فالشر من عال الامکان لا من عالم الوجوب . 

وهو كذلك لأن عام الإمكان يكار فيه التقص وتتزاحم . 
فيه الحدود . 

ومع هذا يكون التزاحم أو التغالب سبباً لاعدل والصلاح » 
ونا نه اخير ان هو یآ حاص آلنفوس إلى 


۷۸ ابن سينا 

عالم « لوجوب » أوعال المقل الحض . فينتنى الشر المارش 
و بصید اتلیر الاصیل . 

(4) الحرية الإنسانية . 

وقد وضح نصيب الإإنسان منالحرية ىهذه الفاسفة الفارابية ‏ 
وتبين لنا من مستلماتها أن الوجوب مقترن بواجي الوجود 
و بالصدورات والفيوض ألتى تنبثق من وجوده على وجه الازوم . 

ولكن الفارانى على هذا يؤمن بالدعاء والصلاة » لأنه يؤمن 
بأن الله يوحى إلى العقل القمال أن إستجوم الصور وأن يصطق 
المقول التى تنتجه اليه بقدر مقدور . فسي آن تکون الریاضات 
والسلوات من توجیه ذلك القدر المقدور .وقد حفظت له دعوات 
يقول فى بعضها : « ...اللهم أليستى حلل البهاء وكرامات الأنبياء 
وسعادة الاغنیاء وعلوم المكاء وخشوع الأتقياء . اللهم أنقذنى 
من عالم الشقاء والفتاء واجعلى من إخوان الصفاء وأصحاب 
الوقاء وسكان السماء مع الصديقين والشهداء» أنت الله الذى 
لاإله إلا أنت . علة الأشياء ونور الأرض والسماء . امنحنى 
فیضاً من المقل الفعال یاذا املال والافضال » هذب نفسى 
أتوار السکة وأوزعتی شکرما آولیتی من نسة. آرنی الق 


القارای ۷۹ 

حقاً وألحمتى اتباعه » والباطل باطلاً وأحرمنى اعتقاده واستّاعه . 
هذب تفسى من طيتة الحيولى إنك أنت الملة الأولى ..- » 

: چد بر چا 

ولعلنا فى غَنى عن التنبيه إلى ما نتوخاه من هذه اللتصات 
والمقابلات » فنحن نقصرها على الجانب الذى يتناول مشكلات 
القلسفة الاطية دون غیرها ؛ ولیس من شأٌننا استقصاء الذهب 
من جيم أطرافه ولاالتعر يف بصاححه فى جميع دراساته . و الا 
لضاق بنا الجإال دون تلخيص الفارابى ودراساته فى هذه 
المفحات » لأنه كتب ف المنطق والطبيعيات والرياضياتكا 
كتب ف الطب والأخلاق والسياسة » وبرع ف الف نکا برع 
فى ال . فقيل عن إتقانه للموسيق إنه واضع القانون و إن هکان 
إن شاء أضحك وإن شاء أبى ؛ و إن شاء أيقظ الحاجمين وإن 
شاء آنام التیقظین » ومپر الناس بطول الباع فى علوم زمانه 
حتى زعموه يتكلم بسبعين لساناً من ألسنة الأمم » وتقل هذا 
ازم عنهم ابن خلكان . ومن جاب نظراته الملية أنه كان 
لايتكر الكيمياء أصلا ولا يمنم نحول الممادن لأنها كلها من 
ميادى" واحدة تختلف بالتركيب ۰ 


۸۰ ابن سينا 

KF 
وقد عاصر الفارابى | كير علماء الكلام بين المسدين وم‎ 
أبو ا لسن الاشمری وآبو متصور الاتریدی والطحاوی» وکانت‎ 
نشأة الأول فى العراق والثانى فى سعرقند والثالث عمر» وسنی‎ 
ذلك أنالاشتغال بالبحث المنطق قد عم المس هين ججميعاً فى أوائل‎ 
القرن الثالث » من معتزلة ومتكلمين وفلاسفة وفقهاء» بين +ميع‎ 
الأأقطار والأقوام . ورعا کان الفارایی والتکامون معا قد تابعوا‎ 
المنتزلة فى تقس الوجودات لی ضرورية وکنة لأنهم قالوا به‎ 

قبله وقبل الأشعرية . 

وقد کان موضع البحث ینهم هو تلك المشكلات الفلفية الى 
تلصنا أقوال الفلاسفة التقدمین فپاء وکان أٌ کثر البحث 
فى مشكلتين منها : وهما صفات الّه ولاسیا الکلام شم الحرية 
الانسانية وهی مشکلة القضاء والقدر فى اصطلاح أسحاب الأديان 
فالمتزاة یژولون الصفات وبرون آن الوحدة لا تقیل الترکیب 
وأن القول :وجود صفات قائمة بالذات الإلهية منذ الأزل هو 
اشراك له سبحانه وتعالى فى القدم » وتعليق لتلك الصفات بعالم 
الزمان والمكان حيث تتجل أفعال تلك الصفات على اختلاف بين 


الفارزی ۱ 
صفة منها وصفة وبين حال منها وحال » ويقولون فى تأويل 
الصقات إنها تتعدد بآثارها ولا تتمدد عصدرها لانه واحد 
لا يقيل التعديد . 

وعلماء اكلام _ أو الصفاتية كا يعرفون بين المتكلمين ‏ 
يتولون إن لله عالم قادر عر ید ولا معی سا إلا أنه ذوعلم 
ولا للقادر الا انه ذو قدرة ولا لمرید إلا انه ذو إرادة » فلسست 
الارادة أو القدرة أو 9 ء للذات ولکها تقتفی تمرف 
الله بان عا وقادر وعر ید . م إنهم يقولون بتعدد الصفات وفیامپا 
مند د الأزل بالذات » ويتساءلون : هل م الله بقادر بته أو يقدر 
يما ميته ؟ فالمل والقدرة إذن صفتان لا صفة واحدة كا بقولالمعتزلة 
ij,‏ بعل الله علدا ليس متميزاً عن ذانه » و يقدر بقدرة لبست 
متميزة عن ذاته » وهی على حد قول مالك ابن أنس صفات 
« معاومة والكيفية مجهولة والإكان بها واجب » لا تشابه بين 
صفات الحق وصفات اللالق لانه جل وعلا «لبس کٹل شیء » 
ولا شريك له فى ملکه » ومتی ذکرت صفانه فیجب أن تذكر 
بینها مالفته الحوادث فیبطل الاعتراص بقياس هذه الصفات 
الإلحمية على الصفات ای نمهدها فی سار الوصوفات . 


۸۲ ابن سينا 
ويؤمن التكلمون بأن اللّه خلق الإنسان وخلق له الاختيار 
وخلق الأعمال » وقدر فى سايق علمه مايكون من اللير والشر 
لمكة لا نملمها وعدل لااعتراض عليه . فهو الوجب لكل 
شىء ولا يجب عليه شىء من الأشياء . وكل ماق الشرائم 
من الفرائش سعسی توحبه |رادة الله ولا وجبه المقل لأن المقل 
نفسه من صنع موجب الاشیاء . 

ويمنع الممتزلة أن يرى الله لأن الرؤية لا تكون إلا محسوس 
ولكن المتكلمين يجزون رؤية كل موجود على اعتبار أن 
الرؤبة نوع من العم » وأن العم بحصل شیر اتصال النور بين 
الراتى والمرئيات » و كذلك تلف الطائفتان فى كلام اله فیری 
المستزلة أنه ماوق بالألفاظ و ری المتكلمون أنه قديم كصفة 
الكلام فالله » و إن قرقوا بين اللفظ و بين تلك الصفة الإلهية . 

و تلف الأشعرى والاتردی ف بعض الأحكام « ا 
- على الأصح فى مض التعبيرات . فإذا القستا بينما فرق 
يملاً جاز أن يقال إن الأشعرىكان أقرب إلى التص وإن 
الاتریدی کان أقرب إلى التأويل . و يدل على الفارق بينهما 
جواب هذا السؤال : عاذا وجب الدين ؟ فالمعتزلة تقول بالعقل» 


Af القارای‎ 

والأشعرى وأصحابه يقولون بالأمر الإلمى » والمائريدى وأحابه 
يقولون بالأمر الإلى » وهو آمر تفهمه المقول . 

ولا وتنا هنا أن تلاحظ أن الاتر دی کان ات الاعة 
المتكلمين إلى موطن ابن سيتا » لأنه نشر مذهبه فى سمرقتد 
وتوق قبل مولد أن سينا بنحو ثلاثين سنة . 

وقد اشترك المارابى فى هذه الباحت فکان رأيه فى السفات 
آقرب إلى رأى المتزلة والفلاسفة » وکان رأیه ق الحربة 
الإنسانية أقرب إلى رأى الأشمر بة لأنه كا قدمتا يقول «الوجوب 
من الموجود الأول إلى ساثرالموجودات » ما عدا الما السفلی 
انى بقع فيه الوجود بالإمكان » وهومع ذلك على صلة باسقل 
القعال » وليس العمّل الفعال عند الفارابى غير الروح القدس 
أو الروح الامين . 

أما رؤية الله فلا عنمها الفارابى « فالمق الأول لايخ عليه 
ذاته » ولس ذلك باستدلال . لخجائر على ذاته مشاهدة م له من 
ذاته . فإذا نجلى لغيره مغنيا عن الاستدلال » وكان بلا مباشرة 
ولا ماسة كان عرئياً أذلك الغير » حتى لو جازت المباشرة تعالى 
عنها لكازء ملموساً أو مذوقاً أو غير ذلك . و إذا كان فى قدرة 


AL‏ ابن سينا 
الصانع أن عل قوة هذا الإدراك فى عضو البصر الذى يكون 
بعد البحث لم يبعد عن أن يكون تمالی مرئیاً وم القيامة من 
غيرتشبيه ولاتكييف ولامسامته ولامحاذاة تعالى عمايشركون »6. 
عد عاد عاد 
وبقيت فرقة دينيه لها خطرها فى نشأة ابن سينا لأنه نشأ فى 
یته وهو یسیع أقوالا فى المقل والنفس كك ی 
وأخيه » وهی فرقة الامعاعيلية أو الباطنية التى تنتمى 
الفاطميين » وهذء هى أقواها فى الله والعالم والنغفس 8 
رواها الشهرستاتى فى كتابه الملل والنحل حيث قال : « 
وصتفوا كتبهم على ذلك المهاج ققالوا فى البارى تعالى إنا لا تقول 
هو موجود أولا موجود ء ولا عم ولاجاهل» ولا قادر ولاعاجز 
وكذيك فى جميع الصفات » فإن الإثبات المقيق بقتضى شركة 
ببنه وبين سائر الموجودات فى اللهة التى أطلقنا عليه ٠‏ وذلك 
تشبيه . فل يكن الم بالإثبات الطلق وال للطلق . بل هو إه 
وخالق اتلصمین » واطا ک بين التضادين » و یقولون 
فى هذا أيضا عن ممد بن على الباقر أنه قال : لا وهب الما 
مالين قيل هو عالم ولا وهب القدرة للقادرين قيل هو تادر 


الفاراتى Ao‏ 
نهو عالم وقادر نی آنه وهب العام والقدرة لا ععتی أنه قام به 
الم واقدرة او وصف بالط والتدرة . . . قالوا : وكذلك تقول 
فى القدم آنه یس بقدیم : ولا محدث» بل القديم أعره وكلته 
واحدث خلقه وفطرته : أبدع بالأمر المقل الأول الذى هو تام 
بالفعل ثم بتوسطه أبدع النفس الاق الزی هوغیر تام » ونسبة 
النفس إلى الءقل إما نسبة النطمة إلى مام الحلفة والبيض إلى 
الطير» وإما نسبة الولد إلى الوالدء والنتيجة إلى النتج » و إما 
نسبة الأنتى إلى الذكرء والزوج إلى الزوج . . . قاوا: ول 
اشتاقت النفس إلى كال العقل احتاجت إلى حركة من النقص 
إلى الکال » واحتاجت المركة إلى آل الحركة » لخدت 
الأذلاك السياو ية وحرکت حركة دورية بتدبير النفس أيضاً 
فترکبت ال رکبات من العادن والنبات والیوان والانسان » 
واتعلت التفوس المزئية بالأبدان ء وكان نوع الإنسان متميراً عن 
سائر اللوجودات بالاستعداد الحاص افيض تلك الأنوار» وكان 
عالمه في مقابلة الما کله » وق ۳ الملوی عقل 0 
وجب أن يكون فى هذا العالم عقل عتل شخص وه كل » وحكه 
حك الشخص الكامل البالغ ويسموته الناطق وهو النى » و 


۸۱ ابن سينا 
مشخمة هوکل" آینا وحكها حك المافل الناقص التوجه إلى 
الال أو ک النطفة التوجهة إلى لهام أو حم الأنثى المزدوج 
بال كر و يسمونه الأساس وهو الوصى .... قالوا : وکا حرکت 
الأفلاك يتحريك النفس والمقل والطبائم كذلك نحركت 
النفوس والأشخاص بالشرائع بتحرريك الننى » والومى فى كل 
زمان داثر على سبعة سبعة حتى ينقعى إلى الدور الأخير ويدخل 
زمان القيامة وترتفع التكاليف وتضمحل الستن والشرائع » و إها 
هذه الحركات الفلكية والسنن الشرعية لتبلغ النفس إلى حال 
الحا وكلحا بلوغها إلى درجة العقل واتحادها به ووصوها إلى 
مرتبثه قعلا » وذلك هو القيامة الكبرى . . . و بحاسب الق 
ویتمیز اطبرمن الشروالطیم من العاصی » وتقصل جزئیات 
الق بالتفس الکلی و جزئیات الباطل بالشیطان البطل . فن 
وقت المركة إلى السكون هو البدأ» ومن وقت السكون إلى 

ما لا نابة له هو الکال ... » 

1 ع 
وى هذا الذهب الإسماعيل کا تری آثار من العقاند الدينية 
ومن مذاهب أرسطوا وأفلاطون وأفلوطين ؛ ومن حکة اند کا 


مذهب ابن سينا AY‏ 
غات قد فى بعض آراء فيثاغوراس » وتمثلت حديثاً فى بعض 
آزاء أفلوطين » وفيه شثىء من العتزلة وشیء من التكلمين » 
ودليل على حالة الأفكار والمقائد فى الزمن الذى نبغ فيه الشيخ 
الرئيس » وف البثة ای تنسم لدمها أول نسمات الحياة 

مذهب أبن سينا 
آولك هم أسلاف ابن سينا القكزيون على وجه الإجمال . 
وسترى من ملخص مذهبه مقاربة ملحوظة ببنه ويين کل 
واحد منهم فى بعض الأمور: فهو يقارب القارابى فى التوفيقات 
الدينية » ويقارب فرفر بوس والإإفروديسى فى الرموز الصوفية » 
وبقارب أرسطو فى التفكير النطتی » ويقارب أفلاطون فى 
النزعة الفنية 
ومن مقار بته لأفلاطون أنه يصطنع مثلة أسلوب الأساطير 
الرمزية لتوضيح ما بريد أوالكتاية عمايربى الیه . کا صنع 
فى رسالة حى بن يقظان ورسالة الطير وهو يرمز إلى النقفس 
الإنسانية واشتبا كها بشهواتهذا العالم للتطهر بالعمل والرياضة... 
وهذا موذج منها على لمان طائر بروى قصة وقوعه فى الشرك 


۸۸ ابن سينا 
«... برزت طائفة تقتنص فتصیوا البائل ورتبوا الشرلگ وهيأوا 
الأطعمة وتواروا فى الحشيش » وأنافىسر بة طير إذ لمظونا فصفروا 
مستدعين » فأحسسنا بخصب وأسحاب . ما تخل فى صدورنا 
ريبة » ولازعزعتنا عن قصدنا تهمة » فابتدرنا إلهم مقبلين » 
وسقطنا فى خلال الخبائل أجمين . فإذا الحلق يفقم على أعناقنا 
والشرك يتشيث بأجنحتا » والحبائل تتعلق بأرحلنا . ففرعنا ای 
الحركة فا زادتنا إلا تعسيراً فاستسلنا للهلاك وشغل کل واحد 
متا ما خصه من الكرب عن الاهتام لاأخيه . وأقبلتا نتبين 
اميل فى سبيل التخلص زمانا حتى أنسينا صورة أعرنا » واسمتأ نسنا 
بالشرك واطأ تنا إلى الأقفاص » فاطلمت ذات يوم من خلال 
الشبك فلحظت رفقة من الطير إخرجت رءوسها واجنحنها عن 
الشرك و برزت عن أقفاصها تطير وقى أرجلها بقايا المبائل لا هى 
تؤدها فتعصمها النحاة ولا تبينها قتصفولها الحياة » فذ كرتنى 
ما کنت أنست وتنقصت على ما ألنته » فکدت أنحل تأسنا 
أو يأسل روحى تلهقا » فناديتهم من وراء القفض أن اقر بوا منى 
فوتقوتى على حبلة الراحة » فقد أعنتنى طول المقام . فتذ كروا 
خدع القتعصین فا زادوا إلا تفار .. » إلى آخر الاسطورة على 


مذهب ابن سينا ۸۹ 
هذا الست من الرمر والإماء إلي مجاهدات النفس فى سبيل 
اتللاص من أوهاق الشہوات 

قل يكن نصيب أفلاطون بالقليل فى تنشئة الشيخ الرئيس 
وإ نكان المشهور عنه أنه خليفة أرسطو بين الناطقة فى الشرق 
والغرب . فالواقم أنه كذلك » وأنه مع ذلك قر يب إلى أفلاطون 
قرايتين : أحدها مزاجه الننى ومككة الخيال التى كانت قوية 
فيه حتى اعتقد أن الكواكب ها تفوس ومخيلات » والأخرى 
و لفارالى وهو من السظین لأفلاطوت والمؤمنين 
بالافلاطونية الحديثة 

ولا يدل هذا على أن هكان متقيداً بمذهب أستاذ أوأ کار 
من أستاذ من دؤلاء الأسلاف الفكر بين والروحبين » لأنه كان 
يعارضهمكا كان يجار يهم ويواقتهم ء وكانت أ كثر معارضاته 
فم فا بينهم وبين الدين من خلاف » ف يكن لذهبه اقاسفی 
من حدود غير أأعةيدة الدينية » وهى حيحة عتده ى جوهرها 
الأصيل لا خلاف بينها وبين القضايا المقلية فى غير الظواهر 
ون 


۹۰ ابن سينا 
وعذه هی خلاصة اللول التی ارتآها ابن سينا لمشكلات 
الفلسفة الإلمية م أجملتاها فيا تقدم . 
العام 
عند ان سينا كا عند أرسطو ‏ أن الادة الأولية 
والصورة والعدم هى الأصول الثلاثة التى عنها تصد ركل الأجسام 
الطبيمية و الم مخلوق | محدث فی زمان . 
یقول ما خواه : إن هذه الكائنات إما أن تكون «ممكنة 
الوجود جميماً» وإما أن تكون جيمها واجبة الوجود . 
وحال أن تكون ممكنة الوجود جميما » لأن المكن يحتاج 
إلى علة تخرجه من حيز اللإمكان إلى حيز الفعل . 
وتحال أن تسكون واجبة الوجود جميماً » لأنها بين متحركة 
تحتاج إلى عرك ء و بين عركبة محتاج إلى علة لتركييها » ولا بد 
آن تسیقها احراژها . 
فعی |ٍذن بمض" مکن الوجود . 
و مش واجب الوجود . 


الما ۹۱ 
وواجب الوجود هو الذى لا نتصور عدمه » لأن عدمه مه بوقتا 
فاطالً. | 

ومن الحال أن يكون واحب الو جود مسيوقا 4 لأن الذى 
يسبقه يكون إذن أولى بالوجوب . 

ومن امال آن یکون مرکا لأن أحزاء ال رکب كس 
إلى فاعل لترکیب والإيجاد . 

فهو أول » وهو جوهر بسيط منزه عن التركيب . 

و يكن ابن سينا میدعاً نی کلامه عن واجب الوجود » أو 
مکن الوجود » لأن الفارابى قد سبقه إليه » کا سبقه المتزلة 
وبعض المتكلمين . 

ولكن ابن سينا قد أبدع تقسبي الوجود إلى واجب بذاته » 
وممكن بذاته ولكنه واجب بغيره . 

وبذلك وفق بین القائلين بقدم الال| وخلقه . فان الم مکن 
بذانه » ولکته واجب بغيره » لان هکان فى علم اللّه . وماکان ی 
مل الله لا بد أن يكون . 

وليس إلعالم حادثا فى زمان لأن الزمان وجد م از : رك 
الما فوحد الزمان مع هذه ال رکة 6 و لانه وجد 


A‏ ابن سينا 

فى عا الله فأخرجه الله من الوجود بالقوة إلى الوجود بالفعل » 
والله قديم بالذات » سرمد لا حیط به وقت ولامحل . فالعالم كا 
كان فى إرادة الله قددم » ويا كان بالمركة مسبوق بذات الله » 
وهو سبق سرمدی ۷ محده الزمان . 

وهنا يقول ابن سيتا بالركة الأول كا قال أرسطو بها 
أو بالعلة الأولى : 

فالحرك الأول هوعلة المركة . 

والمركة هی علة الزمان . 

والزمان والفاك إذن مخلوقان على السواء . 

وابن سينا -كارسطو- يقس الحركة إلى طبيعية وتفسانية: 
المركة الطبيعية مثالا حركة التنقل وهى التى تجذب الأجسام 
بالطبيعة إلى ركز العا أو مركز الكرة الأرضية » ومن أوازم 
هذه الحركة أنها تطلب شیا وتتهرب من شىء » وليست الحركة 
الستدبرة - أى حركة الفك - من هذا القبيل ء فان کل 
تقطة مطلوبة ومهروب منهاء فعى حركة نفسانية أو هى حركة 
عقول » ويدل على أن المركات الفلكية حركات عقول - غير 


امام ar‏ 
الدليل التقدم _- أنها لا تتاهی و نکل جس فله نهاية فکل 
حرکكة من جم قلا بد لا من نهاية . 
ومذهب ان سينا فى الكائتات العاوبة أنها عقول وأنها 
ذات إدراك وذات خيال » وهو مذا بخالف الاسکندر 
الافرودیسی . لأن الإسكتدر برى أن الخيال منوط بتخيل 
الأشياء لطلب السلامة منها » وأن الفلك خالد لا يقيل العطب 
والفساد » ولا حاجة به إلى خيال . 
لكن المقول العاوية فى مذهب ابن سينا قر يبة من ترتیب 
العقول فى مذهب الإسكندر الإفروديسى وأتباع أفلوطين » وثم 
يلجأون إليها لتفسير وجود الكثرة من الواحد الذى لا يتعدد : 


وهو الله 
فالحرك الأول قد صدر عنه محرك القلك الما و 
المقل الأول . 


والمقل الأول صدر عنه الفِك الأعظر والعقل الثائى . 

وهكذا إلى العقل التاسع » ثم العقل الفعال وهو العقل العاشر 
الذى يسيطر على العالم الأرضى وما نحت فلك القمر » وعنه 
تصدر النفوس والأجسام فى عالم الإنسان . 


5 ابن سينا 

وکل عقل تصدر عته نفس تناسيه فى الشرف والتازه عن 
الحسوسات . 

فالواجب الأول بوحى إلى المقول ؛ والمقول وحى إلى 
النفوس » والنفوس تؤثر فى الأجرام العاوية » وهذه تؤثر فى 
الأرض أو فيا نحت فلك القمر . 

وعكذا تكون حركة الفلك حركة عقل يشتاق إلى 
مصلره الأول 5 

بل نکون كل حركة * شوقا إلى مصدرها وصموداً إلى الصدر 
الأول وهو الله جل وعلا وتنزه عن ع الشركاء والأنداد . 

فهو الوجود احض » والق احض ‏ وانیر احض » وا 
الحض ء وااقدرة امحضة » من غير أن يد ل كل معنى مفرد على 
صفة على حدة . لأن هذه الصفات تستازم سلب آلوان من اتقص 
لا توجد ق الکال » وهو واحد لا بتعدد . فاذا قلتا واحد فاعا 
نمتی الوجود مساو با عنه القسمة والشر یاک » و لذا قلنا «جوهر» 
فانغا نعتی الوجود مساوبا عنه الکون فی موضوع » ولیس ف 
هذا ولا فى أمثاله موجي للكثرة والنايرة . 

أما المفات الثبوتية أو الإعجابية » فاذا قلتا أن الله قادر فمنى 


الا و5 

ذلك أن وجود غيره يصدر عنه على النحو المتقدم » و إذا قلنا أن 
الله مر يد فإما نمنى أن واجب الوجود مبدأ لنظام اور کله وهو 
يعقل ذلك » وأنه غير مساوب الإرادة 

قال : « فإذا عقلت صفات الأول الحق على هذه الجهة لم 
بوجد فيها ثىء بوجب أذاته أجزاء أو كثرة بوجه من الوجوه». 

وقد وقف بعض الفلاسفة عند قول أرسطو إن الله لا يشغل 
عا دونه فقالوا إن الله يسمّل ذاته قهو عقل ومعقول وعاقل » وأنه 
لا یم الجزئيات لان العم بها خاص ب بالعقل الحدود الذى يتأئر 
با حوادث والمعاومات بعد وقوعها » وأنه لا يلم الكليات لأن 
امم ها مزع من ام بالجزئيات . ققال ابن سينا بل يسام الله 
کل ما وقع أو يقع فى ملكه إذ لیس عله بلیاء لا 
حصلت بل هی قد حصلت لأنه عل بها منذ الأزل فكان عله 
بها سبياً لخصوطًا . ولكنه علم يخالف علم الانسان کا ختاف 
الحدود وغير الحدود . واان سدتا فى رأيه هذا تريب من أستاذه 
الفارالى بعيد من أرسطو وأفلوطين . 


النفس 
وحد التفس عند ابن سينا دأنها كال أول سم طبيعى الى 


5 جسم طبيعى ذى حياة 6 . 

فالجسى الحى يمايز غير الى بنفسه لا يبدنه » فالتفس إذن 
صورة له أو ماهية . والصورة أو للاهية هى الكل الذى تتحقق 
به الذات . وکل کال فمو منقسم اٍلی قسمين : الكيال الذى هو 
مبدأ الأفاعيل » والكال الذى هو ذات الأفاعيل » والأول هو 
انكال للؤثر والثاتى هو الكال التأثر . 

وقد قال جسم طبیمی» تیب له من الجسم الصناعى » وقال 
دجم آلی» تیا ه من الجسم الذى يعمل بير ! لات » وقال 
نها « كال أول » لأنها هى التى تؤثر وليست هیا رکة الانية 
من التأثير . 

والتقس عنده کا ی عتذ أرسطو 9توى» تتفاوت من النفس 
النباتية التى تقوم بالتغذية والغو والتوالد » إلى التفس الميوانية 
الى تقوم هذه وبالإرادة معهاء إلى النفس الإإنسانية وهى التفس 
الناطتة » وطا مشاعر ظاهرة كالبصر والسمع والذوق والشم 


التفس ۹۷ 
واللمس وما إلها ما تحس به الصلابة واللين والحشونة والملاسة» 
وهذه الحواس فى التى تنقل إلى النفس صور الأشياء الحارجية . 

وللتفس ملكات باطتة هی الصورة والفكرة والوم وا لافظة 
أو الذاكرة؛ والمتصوزة هى الحس المشترك النى يؤلف بين آثار 
المواس الختلفة » ويجمع ما تفرق من المانی والصفات . 

والإنسان والميوان يدركان المزئيات بالحواس » ولكن 
الانسان وحده هو الذى يدرك الكليات بالتفس الناطقة غير 
حاجة إلى الجند والأعضاء . 

فالتفس الإنسانية لحا قوتان عاملة تدير البدن» وعاقلة ولا 
مراتب : « فأوها كونها مستعدة لقبول الصور العقلية وهذه 
المرتبة مسياة بالمقل الميولانى » وثانها أن نمحصل فيها التصورات 
والتصديقات البدمبية وهى العقلى بالملكة » وهذه الملكة مختلفة 
سب كية تلك البديهيات وبحس بكيفية قوة النفس على 
الانتقال متها الی الطالب ء وثالتها أن يحصل الانتقال من تك 
البادی" الی الطالب الفکر ية البرمانية . إلا أن تلك الصور 
لا تكون حاضرة بالفمل بل تکون بحیث إذا شاء الانسان آن 
پستحضرها فمل ذلك . وهذه هى مرتبة المقل بالفعل » ورايمها 


۹۸ ابن سينا 

أن تكون تلك الصورة المقلية حاضرة بالفمل ينظر إليها صاحبها 
وى المسماة بالمقل المستفاد » 

والمقل بالفعل يتجه إلى العقل الفعال متى شاء . أما الاتصال 
التام بالمقل الفعال فهو العقل الستفاد » وهو عقل النفس 
القدسية التى ترتق إلى منزلة المارفين والصديقين 

ولدست النفس متحيزة ولا حالة فى المتحيز . لأنها لاتنة 
باتقسام الجسم ولا تتوققٍ عليه”. كالمشار إليه بقولى « أنا » 
اق فی أحوال اس دکلها سواء فى تموها أو ذيوها » وقد يكون 
الإنسان مدركا للمشار إليه يقولى « أنا » حالما يكون غافلا عن 
جميع أعضائه . و الأنية » لاتتوقف على حقيقة خارجية ولا 
على شعور بالأعضاء الجسدية » فابن سينا ى إثبات وجود النفس 
على هذه الصورة سابق لفيلسوف الفرسى ديكارت الذى 
يبطل الشك ف الوجود بقوله : « أنا أفكر أنا موجود » 
ويعتبر هذه اللقيقة أولى الحقائق الغنية عن الإثبات » وهو 
سايق له بالقول بأن الإجاد فيض دائم من قدرة الله . فلاتدوم 
للوجود صفة الوجود جرد إيجاده . بل يكسبها على التجدد 
وعلى الدوام . 


النقس ۹۹ 

وبری ان سینا آن نقس الانسان تصدر عن المقل الفعال 
وتدخل فى الجنين عند ما يتهيأ الجسد لقبولها ء وأنها تمود الیه 
بعد مبارحة الجسد متى بلغت مرتبة النفس القدسية من طريق 
الدراسة أو منطريق الرياضة » ولا تزال النفوس تخلق من العقل 
الفعال وود البه هیر انتهاء . لأن عدم التناعى غير ممتنع عند 
ابن سينا فى الجردات التى لاتتحيز وليست بذات وضع الكان. 
وكا قال فى رسالة للماد: دإن مجيئنا إلى هذا العال لم يكن باختيارنا 
وإرادتنا ولكن جنا وبالقهر تحكث وبالقهر مخرج » وإتما-حثنا بها 
للتمحيص والتطهير لمحص اه الذین آمتوا وعحق الکافرین » 
وطهارة اتفس انا تکون بالسل الشرعی واعط الطلی ..کا 
أن طهارة الجسد من النجاسة إنما تكون بالماء أو بالقراب » 

والجنة عند ابن سينا هى فلك العقل الفعال وما فوقه من 
البروج » وأما النار فعى مادون ذلك حيث مختلط النفس 
بأوشاب الأرضوتقصرعن الصفاء الذى تبلئه العقول بالق م من 
العقل المي ولانى إلى العقل الستغفاد . 

وقد قم ان سينا بعض هذه العانى فى قصيدته العينية التق 
يقول فى مطلمها : 


۰۰ ابن سينا 
هبطت إليك من الحل الأرفم ورقاء ذات تمزز وتنم 
مححوبة عن کل مقلة عارف وهی التی سقرت و تتبرقم 
وصلت ع یکره اليک ورعا 
کرحت فراقك وهی ذات تفجع 
وجلة القول آن ان سینا یقول بالنفس الفردية وبقائبا بعد 
فراق الجسد على يحو ممايقول به أستاذه الفارایی » خلافا لأتباع 
أرسطو الذين لا يعرفون لانفس الإنبانية وجوداً مستقلا بعد 
الخماة »> ولا بعث بعد الموت إلا للنفس الإنسانية التىهًا استعداد 
للخطاب . أما النفوس التى ملّكنها القوة الغضبية والقوة الشهوانية 
فکها حک امیوان « ومن عدم فیضه فلا بمث بمدالوت فذا 
مات فکینونته قد مانت وسعادته‌قدفاتت» وئوابه العالم الأدتى 
حصول آماله » ولا واب له فى العالم الأعلى » 


« الخيروالشر » 


ويجوز لنا آن نلخص مذهبه فى انلير والشر بأنه ه لبس فى 
الامکان آبدع ماکان » وهو كذلك قريب م نكلام الفارابى 
فى هذا الموضوع 1 


الخير والعر ۰۱ 

فليس فى وسعنا أن نتصور العالم الذى نحن فيه خيراً مخضا 
وكالا محضاً لأنه ركان كذلك لما كان عالمتا هذا ولا كان فيه 

وليس فى وسعنا أن نتصوره شرا عتا وا محضا لأنه 
لوكان كذلك لكان عدما أو قا عا عل الفساده ولايقوم كون 
عل فساد . 

قل یہی إلا أن نتصوره عالا براد فيه اللير قصداً وأصلا ويأقى 
فيه الشر عرضا لضرورة يقتض.ها الخير . 

وهكذا الما الذى تحن فيه . 
٠‏ فلاتكون التار نافمة إلا إذا أمكن حصول الضرر منها 
بالإحراق » ولا يكون السحاب ضارا يحجبه الشمس عنا إلا 
لتتفعنا فى غير هذه الحالة أومن جراء هذه الحالة » وقد يكون 
الشر نقصاً كالجهل والضعف والتشويه فى الخلقة » وقد يكون ألا 
وغاً من |اصابة آو فوات مطلوب » وکل هذا لايتأتى اجتنابه فى 
عالم یتسم للسکنات » لأن الشیء الفی هو « مکن الوجود » 
ناقص لا محالة . إذا كان قابلا لمدم مترددا بين الوجود بالقوة 


۱۰۲ ابن سينا 
والوجود بالفعل . فا آن‌بوجد هکذا أو يعتنع وجود مكل الامتناع 

فالمير أصيل فى العام والشر عارض من لوازم الخير المتاح 
کنات . 

وهو عل هذا أقل من الخير فى جملته » ولولا ذلك لا كان 
للعالم قوام « فان الشر إغا يصيب أشخاصاًء وفى أوقات» والأنواع 
محفوظة . وليس الشر المقيق يم أ كثر الأشخاص إلا نوما 
من الشر » 

ويقول ابن سينا « إن الشر إمايوجد فيا حت فلك القمر 
وجلة ما تحت القمر طفيف بالقياس إلى سار الوجود » 

«ولس انلیر ا لحض إلا الواجب الوجود لذاته » . . . « أما 
المکن الوجود بذاته فلیس خیراً حضاً لأن ذاته بذاته لائجب ها 
الوجود . فذانه بذاته نحتمل العدم » وما احتمل العدم بوجه ما 
فلس فى جميع جهاته بريئاً من الشر والتقص . . . » 

قمالمنا هذا أفضل العوالم على هذا الاعتبار. 

لا يمكن أن يكون خيراً مما هو عليه مع بقاء المکنات فيه . 

ولولا عناية الله به لكان شراً ما هو عليه » ولاختل ما فيه 
من نظام » واتحل ما فيه من مساك . 


الرية الا فسانية ۱۰۳ 

ومؤدى ذلك أن الشر عرض» وأن هذا العرض ضرورة 
لاستكال الميرء وأنه على هذا قليل فى الما الأرضى إلى جانب 
المير الكثير الذى يدل عليه تماسك الموجودات » وأن العالم 
الأرضي كله طفيف إلىجانب الوجود النشاسم ف الأفلاك الماوية 
والموالم الغيبية . 

وليس ف الإمكان أبدع ما كان . - 

و اطربه الانسانية » 

إلا إننا نظن أن البحث فى الحرية الإنسائية أوفى مسأل 
القضاء والقدر هو النى أوحى إلى ابن سيتا أن يقول : 
لقد طفت ق تلك المعاهد كلها وسيرت طرق بين تلك المعالم 

غ أر إلا واضعاً كف حائر 

على ذقن » .أوقارعا سن نادم 

فاته برى أن التفس مكرهة على دخول ال جسد» مكرهة على 
قراقه » وأنها لم تخلق الموائق التى تصدها عن الترق فى 
معارج الكال » وأن التفاوت بين مقادير النفوس لاشك فيه » 


۱۰۶ ابن سينا 
فلا حیلة لتفس الانسانية فى تقديره » ولا حيلة لما فى رزتها 
لأنه مقسوم كا قال فى بعض شعره : 

من الرزق کل" سوى قسطه 

فكيف تسعد نفس فترق إلى عليين » ونشق نفس فلا 
تزال فى القرار المهين . 

نت ابن سينا فى كل كلامه على الثواب والعقاب إلى 
ننيجة غير انلم » لانه يؤمن بالعدل فى نظام الوجود » 
و بالخير الحض من واجب الوجود » قلا بقع فى الدنيا طلم ظاهر 
إلا كان له وجه باطن من العدل » ولايجرى الشر إلافي يجرى 
امير » ولا تنتهى الأمور إلا إلى أفضل النهايات . 

وذلك هو الزيمان : 


« عقیدة الفيلسوف » 
و إذا سثلنا رأيتا عن عقيدة « ابن سينا » | نشك فى أنه 
لأن مذهبه فى العالم وموجده لا يشتمل على جانب واحد 


عقيدة القیل‌وف ۰ ۱۰ 
بناقض العقيدة الدينية فى أصولها ء بل هو مما يوافق المقيدة 
الدينية و یدعو لها » ولا نبل أن أحداً قال فى ضرورة النبوءات. 
ما قاله ان سينا حيث جعلها « وظيفة حيوية 6 فى بنية الجتمع 
الإنساتى » وقرر أن الحاجة إلى النبي « أشد من الحاجة إلى 
إنبات الشعر على الأشفار وعلى الحاجبين وتقمير الإخص من 
القدمين وأشياء أخرى من المنافم التى لا ضرورة لحا فى البقاء بل 
أأكثر ما فها أنها تنفم فى البقاء . ووجود الإنسان المالم لأن 
يسن ويعدل مکن کا ساف منا ذکره . فلا يجوز أن تكون 
المناية الأولي تقتضى تلك المنافع ولا تقتفی هذه التی هی 
أسها . . . . . فواجب ٍذن آن بوجد نبى » وواجب أن يكون 
إنساناً » وواجب أن تکون له خصوصية لست لساتر الناس حق 
يستشعر الناس فيه أمراً لا يوجد لم فيتميزعنهم . فتکون له 
الممجزات التى أخيرنا بها . فهذا الإنسان إذا وجد وجب أن 
يسن للناس فى آمورم سنناً بأحر الله تعالى و إذنه ووحيه وإنزاله 
الروح القدس عليه » . 

ومن واجب النى فى رأى ابن سينا أن مخاطب الناس على 
قدر عقوم وألا يشغلهم بما مختلط عليهم « ويجب أن يعرفهم 


۱۰۹ ابن سينا 
جال الله تعالى وعظمته برموز وأمثلة من الاشیاء التی هی عندم 
عظيمة وجليلة ويلق إلهم منه هذا القدرء أعنى أنه لا نظير له 
ولا شبه ولا شريك . وكذلك جب أن يقرر عندم أعر للعاد 
على وجه يتصورون كيفيته » ونسکن إليه نفوسپم » ویضرب 
لاسعادة والشقاوة أمثالا مما بشهمونه و بتصورونه » وأما الحق فى 
ذلك فلا ياوح لم منه إلا أمرا مجلاء وهو أن ذلك شىء لاعين 
رأنه ولاأذن سممته » وأن هناك من الاذة ما هو ملك عظم ومن 
لأ ماهو عذاب مقيم 6 إلى آخر ما أوجزه فى كتاب النحاة » 
ومنه يتبين أنه لاينقض النبوءات عا يستقده عامة الناس بل برى 
ذلك مصلحة للا کثر ن. م واا على أعاب النبوءات 
لإقناعهم وتهذيب طبائمهم » وقد كان ابن سينا يصلى ويدعو 
اش ويستلهمه بالصلاة أن ده إلى ممشلات الفلسفة کلا 
أشكل عليه أمر مغاق أوقضية مستعصية » قهو لا يقطع الصلة 
ين الله والإنسان ولا بين التفس والجسد ء ولا عنم تأثیر الفس 
فى الادة فلا يستبعد م قال ف ختام الإشارات ١‏ إتيان العارف 
با يخرق العادة فى الأمور السفلية وذلك لأن الأجرام السفلية 
ابل هذه الصفات والنفس الناطقة ليست جسم ولا حالة الجسم 


عقيدة القیلسوف ۱۰۷ 
فاذا لم يبعد وقوعها حیث تقدر على التأثير فى هذا البدن لا ببعد 
وقوعها حيث تقوى على التصرف ف مادة هذا العام العنصرى 
لا سا على قولنا إن التفوس التاطقة مختلفة بالماهية » فلا يبعد 
أن تكون الماعية الخصوصة الى لنفسه تقتضى تلك القدرة .. 
وصاحب النفس القوية إنكان خيراً رشيداً فهو ذو معجزة من 
الأنبياء وكرامة من الأولياء وقد يصير ذلاك الذّكاء والصفاء سبياً 
لازدياد تاك القوة حتی يبام الامر الأتمى » وإنكان شر ۳ 
واستعمل تلك القوة فی الشر فهو الساحر انلبیث ... » 
وقد حذر أتباعه فى ختام الاشارات أن يمجلوا إلى التكذيب 
فقال : « قد يبلغك عن العارفين أخبار يكاد تأنى بقلب العادة 
فتبادر إلى التكذيب » وذلك مثل ما يقال إن عارقاً استسق 
للناس فسةوا اواستشق لم فشفوا ودعا عليهم خسف بهم وزازلوا 
آوهلکوا وجه آخر ودعا م قصرف الوباء وا موتان والسيل 
والطوقان أو < خضع لبعضهم سیع » ول ینفرعنه طیر» ومثل ذلك 
مما لا بأخذ فى طريو المنتنع المريح . قتوقف ولا تمجل . 
فإن لأمثال هذه أسياباً فى آسرار الطبيعة ... » 

ويخطر لبعض المرتايين أنه كان يكتب ذلك و يقوله من 


۱۰۸ ابن سينا 

ياب المداراة والتقية خوفاً على حياته من ثورة العامة ومعارضة 
الفقهاء المنشددين . وهو خاطر وا لا موجب له على الإطلاق .. 
و إغايصح أن يمخطر على البال إذا كانت هذه الآراء مخالفة لنتضى 
مذهبه الفلسق أو مخالفة لقوانين الطبيعة فى تقديره . ولكنها 
لا تخالفها ولا تناقضها فى كثير ولا قليل . 

فان سينا كان يعتقد أن التصرف ف الأجرام الفلكية 
بالتغيير عن مجار يها مستحيل » ولكنهكان يستقد أن عقولا 
تؤتر فيا دونها من العقول إلى العقل القعال الذى .يسيطر على العالم 
الأرضى وما تحت القمر من الموجودات . 

واعتقاده فى العالم الأرضى أنه عالم الفساد وعالم الإمكان أوأنه 
هو العالم الذى يجوز فيه التغيير والاتحراف » وأن المرجم فى ذلك 
إلى للعقل الذى يسبع الصور على الميولى و يعطيها بذلك الوجوك 
فتخرج من القوة إلى القمل » وتماوصمداً أو تهبط سفلا على 
حسب ما یمتر مها من غلبة المقل او غلبة الادة وامیول . 

وقد أسلفنا أن العقل المستفاد فى الإنسان على صلة تامة 
بالعقل الفعال » فهو يلاك من القدرة على إسباغ الصور وخلمها 
أو محويل الموجودات من صورة إلى صورة مثل ما بملكه المقل 


عقيدة اقیلوف ۱.۹ 
الفعال » و برى ابن سينا أنالنفوس تؤثر فى أجسادها وى غيرها 
من الأجساد بقوة واحدة » لأنه لا مانم من تأثيرها فى الأجساد 
الأخرى إذاكانت تؤثر فى أجسادها وه غير متحيزة فها ولا 
ی 59 
فالذى يعهم المؤئرات الأرضية هذا القهم لا يمتنع عليه عقلا 
أن يقبل تغمير المادات على النحو النى يتسب إلى أحاب 
الكرامات . 

وقد نسبت إليه أشعار فى متاجاة الكواكب واستلهام عطارد 
ولا نستبسدها لأنه استلهام لمقول ولیس هو ستفرب من 
الفیلسوف . 
کتوله : 
عطارد قد والله طال ترددی مساء وصبحاً كى أراك فأغا 
فها أنت فامددتىقوىأدركالنى بها والماوم النامضات تکرما 
ووقنى الحذور والشر كله بأمر مليك خالق الأرض والسيا 
إلا أن القوم قد غاوا فىتملقه برصد الكوا كب حتى نسبوا 
إليه قصيدة رائية تنى" بغارة التقر وغلبة الملك المظفر علييم فى 
آرض کنمان مطلمها : 


۱۰ ان سا 
احذر بنی" من القران الماشر واتفر بنفسك قبل تفر الناقر 
ومنها : 
يفتهم للك المظفر مثل ما فنيت تمودف الزمان الغابر 
ويبيدم تجلا لإمام مد بحسامه الماضى الجراز الباتر 
وارعا أبق الزمان عصابة منهم فييلكهم حسام الناصر 
إلى آآخر القصيدة التى أثبتها ابن الأثير فى تاريخه وقال : 
« وكان الاءتاد عا فى“هذه القصيدة من كتاب الجفر عن أمير 
للؤمنين على بن أبى طالب عليه السلام » واه أعل أن يكون 
الشیخ الرئیس قال هذه القصيدة او غیره » 
ولوجزم ابن الأثير بأنها منحولة لابن سينا لا كان عليه من 
تثريب » لأن ابن سينا مات قيل وقوع هذه الحوادث بأ كثر 
من مائتى سنة » ول يثبتها أحد فى كتابة خلال هذه السنين ‏ 
ولا نرف كلام حت نسبته إلى الفيلسوف حاول فيه 
كشيف الغيب من طريق التنجم ؛ و انا یمرض لقوة الحروف 
الحسابية من قبيل الولع بالألغاز الرياضية التى بولم بها كبار 
الرياضيين شحذا للخاطر وتحريضا للملكة . فقايل بين الأحرف 
الأيجدية و بين الموجودات الملوية والسفلية » وجمل لكل حرف 


عققدة الفيلسوف ١‏ 
دلالة ثم وفق بين هذه الدلالات و بين المروف التى وردت فى 
أوائل السور القرائية . فاستقامت له فكرة مقبولة واعتمد من 
أجلها ذلك التوفيق السجيب ول يستمده للتنجم أو لتسخيرالقوى 
الطبيمية لحروف کا یفسل السحرة ولكشموذون » وقد ألف رسالة 
خاصة عن الروف باعتبارها أصواناً طبيمية تختلف باختلاف 
حركات العضلات ف الصدر والحلق والفم وتأثير تلاك المركات 
فی الواء . 

ومن أمثلة ذلك أن الألف بساوی الواحد فهو رمز للباری 
جل وعلاء وأن الباء رمز للمقل» والجم رمز للنفس » والدال رمز 
للطبيعة » وهكذا إلى مبايةسلسأة الموجودا توه المادة المنصرية. 
واستخاص من ذلك أن الكاف والمين والماء والصاد والقاف 
وغيرها من اروف فى أوائل السور فى حاصل ضرب الحروف 
الدالة على تلك الموجودات بعضها فى بعض على الحساب النى 
تحراه » وأنها أقسام من قبيل الأقسام التى بدت بها بعض السور 
مذ كورة بالأسماء . 

ونحن ننى التنجي عن ابن سينا ولا نی عنه الإيعان بإمكان 
ع الغيب والإخبار يالغيبات » فإن المسألة عنده قضية فلسفية 


۱۱۴ ايبن سيا 

وليست عسألة تصديق وتسلم ‏ لأنه يقول بأن عل الله بالأشياء ق 
الأزل هو سبب وجودها ف الزمان » ويقول بصدور العقول: 
العلوية من اله » وإن عقل الإنسان إذا ترق فى مراتب الكال 
والصفاء بلغ عرتبة المقل المستفاد وهو على اتصال دام بالعقل 
الفعال » فلا جرم ی الأمورقبل وقوعها ويكون له سلطان على 
إيجادهاو إخراجهامن القوة إلى الفمل» ولا يكوناعتقادالفيلسوف 
هذا الرأى غر يبا كأ نه من قبيل التصديق الذى لايلي قبالمفكرين» 
فإنما هو قضية منطقية تنتهى إلى هذه التنيجة من طريق الفلسفة 
لامن طريق التصديق 

وقد يتصل الإنسان بالمقل الفعال من طريقين فى رأى 
ابن سبتا لا من طريق واحد . 

يتصل به من طريق التأمل الصادق والفكر الصحيح » 
ويتصل به من طريق النسك والرياضة الروحية . 

والطريق الأولى طريق الفلاسفة والكاء » والطريق الثانية 
طريق النساك والصالحين . 

ولابن مبدنا سبحات يفهم منها أنه راض نفسه على التصوف 
فى بعض أيامه » وأنه حاول الكشف عن المقائق متوسلا بالصلاة 


عقيدة الفيلسوف ١1‏ 
والركاة والتكف عن الشهوات » وكانتله علاقة بأ كبر التصوفة 
فى زمانه «أبى سعيد بن أبى المير » وهو رجل يتعالىعلى خلافات 
الشمائر الدبنية ويشطح ذلك الشطح البميد فى القسوية بين 
ضروب العبادات » وكان أبنو سمئد يسأله ويستفسره فی معضلات 
الفلسفة ويطلمه على ذات نفسه كأنه من الواصلين الذين 
لامجب عنهم هذه الاسرار . 

إلا أن الرجل لم يخلق لمزلة التصوف » وطمأًنينة اللوات » 
ولكنه خلق ازحام الدنيا ومجاذية الحوادث ومكالغخة الرجال » 
وغلب فيه سلطان العقل على سلطان الروح فتراه حتى فى وصيته 
التى يكتبها إلى إمام المتصوفين يذ كر السفر « بالعقل » إلى 
اللكوت ويتخذه مرقاة لطالب الوصول ای اللاهوت فلاجب 
تنقطع لودة ببنه و بين أَلى سعيد و يعود أبى سعيد فيقول فيه : 
قطمنا الأخة عن معشر ‏ ېمر ض من کتاب «الشفاه 
فاتوا عل دن رسطالس2 وعشت لى سنة الصطق 
وحق لابن سينا أن يوئر طر يقه على طريق أنى سعيد علأن 
هذين البيتين لا بئان على خلق يرجح به المتصوف على 
الفیلسوف . 


۱۹ ابن سينا 
د زد 3۶ 
ومن الواجب أن تم الکلام عن مذهب ابن سينا وعقيدته 
بكامة موجزة عن قدره أو عن أثره في الثقافة الإنسانية؛ سواء 
فى عام القلسقة أو عالم المنطق والعلوم الطبيعية . 
فالحاسدون لسمعته يقولون كا قال ابن سبعين غير متتحرج ولا 
متحفظ : « إنه مسفسط كثير الطنطنة قليل القائدة وماله من 
اتالیف لا بسلح لشىء 6 . 
والعارفون بفضله یمتمدون علیه ول و کانوا من بدینون غير 
دينه . فإن يانه للنفس الفردية وخاودها كان من ادعام الى 
استند الپا أ كر علاء اللاعوت كالقدسين توما الأكربنى 
وألبرت الکبیر» وکان الاقبال علیه بقدر الاعراض عن ابن‌رشد 
فى موضوع « اللفسیات » على التعمم 
وقد كانت ملاحظاته الطبيعية - من قبيل ملاحظانه على 
قوس قزح وعلاقتة بأحوال السحاب - نحل إتجاب من 
با کون إمام اللدرسة التحريبية » وكانت طبيعياته من أسيا 
الفتوح العلمية الحديثة . لأنها ظلت ف جامعات ور بة 3 
للدرس والراجعة مع بحونه الطبية عدة فرون ۰ 


مائل أخرى 1۹۰ 

وأقل ما يقال فى الرجل إنه ل يقرك ثقافة بنى الإنسان كا 
وحدها حين نشأ فى هذه الدنيا . فكان له فى توجيه المقول 
شأن لو زال ازال معه ثىء غير قليل من تراث العرفة والتفكير 

مسائل أخرى 

تناول ابن سينا بالمنطق والفاسقة كثيراً من السائل الذهنية 
والروحية » و يكن أن يقال إن اللنط کان ف عرف ابن سينا 
آل سلبية تمصم من الزلل وتساعد على اجتناب اتططاً ء و إا 
ندرك القائق بهداية اسکة ونور البصيرة . فهی مصباح 
والنطق ميزان 

وق النطق » والفلسفة الإلهية ؛ مسائل لما شأن خاص فى 
مذهب ابن سيناء كسألة الكليات ومسألة العرفة:لأنهما تقترنان 
امه فى كتب هذه الباحث مع سبق الكلام فيها من قبله :لا 
لق علهما من محانه الشخصية النی لا تلتبس علامح غيره . 

فالكليات ؟! قدمتا هى موجودات مفارقة ‏ أو مجردة ‏ 
سابقة لوجود الجزئيات فى مذهب أفلاطون . 


۹" ابن سينا 

وه عند أرسطو لا وجود لا فى خارج الذهن لأنها منتزعة 
من فصور المزئيات 

أما ابن سينا فرأيه فى هذه المسألة وسط بين رأى المكيمين 
الكبير بن » لأنه برى أن الكليات موجودة قبل المزئيات » 
وموجودة فيهاء وموجودة بعدها . فوجودها قبل الجزئيات فى 

الله أو فى العقل الإلمى الذى لا يعزب عنه مثقال ذرة ثما فى 
السهاء والأرض » ووحودها فى الجرئيات لان « الشحرية » 
موجودة فى جميع الأشجار والكوكبية موجودة فى جميع الکوا کب 
والإنسانية موجودة فى جميع الناس . أما وجودها بمد المزئيات 
فى عقولنا تحن الذين نشاهدها ونعرفها من معرفة المفردات التى 
تدخل حت عتوان واحدءأومن معرفة الأخبار والأنواع والفصول 


والاحاد ا يقول المناطقة 
ويترتب على هذا الرأى فىالكليات والجزئياترأى ابنسينا 
ف المعرفة وأسبابها 


فمند أفلاطون ان امرفة « بذ كر » لأن النفس قد شهدت 
هذه المقائق الخالدة: قبل حلولها فى الجسد » فعى تذّكرها كنا 
فاقت من غاشية المادة واتصلت بعالم العقل والروح 


الطبیب ۱۷ 
وعند إرسطو آن المرفة مشاهدة واستقراء وتفكير مبتى على 
الشاهدة و القیاس . 
بنهما فى مسألة الکلیات » فالعرفة عنده قسیان : معرفة فکر 
ومعرفة حدس ۰ فعرفة الفکر من الشاهدة والقیاس 4 ومعرفة 
الحدس من قيض العقل الفعال فى العقل اللإنانى على سبیل 
الوحى والإلهام 


الطیبت 


كان الشيخ الرئيس بحب أن يتحدث إلى تلاميذه عن أيام 
تلذته وتحصیله » فکان بقول هم عن تحصیله لمل الطب : « ثم 
رغبت فى عل الطب وصرت أقرأً الکتب الصنفة فیه : وعل 
الطب ليس من الملوم الصعبة . فلا جرم أنى برزت فيه فى أقل 
مدة حتى بدأ فضلاء الطب یقرآون عل عل الطب » وعهدت 
الرضى فانفتح عل م نأبواب المعالجات المقتيسة من التجر بة مالا 
بوصف » وأنا مع ذلك أختاف إلى الفقه وأناظر فيه وأنا فى 
هذا الوقت من أبتاء ست عشرة سنة ... » 


۱4 ابن سينا 

و يؤخذ من هذا أن الفلفة والرياضيات كانت عند الشيخ 
الرئيس بالمنزلة الأولى التى تتقدم على الطب والمأوم الطبيعية » 
وهو ترتيب موافق لرأيه فى تقديم الإلهيات والمعارف الجردة على 
المارف التفعية أو الملتبسة بالأجسام . إلا أن السألة على مايظهر 
مسألة استعداد لامسألة رأى فىترتيب العلوم» فهو يفضل الفلسفة 
والرياضيات لأنه يشعر فى دراستها بكل قواه ويستغرق بها جهد 
ملكانه ء فيلز له مراسها و يستمتع منها برياضة ذهنية لا يستمتم 
. بهامن غيرهاء و يشتغل بالطب فلا يستغرق جهده كله فيه » 
لأنه يفرغ له جانب الملاحظة وجانب الذاكرة من تفكيره » 
ويستسهله من أجل ذلك ولیس هو بالسهل على سواه . 

نم لم يكنهذا الم الواسع بالسهل على سواه فى زمانه؛ وحرى 
به ألا يكون مهلا فى الزمن الذى كان الطبيب فيه طبيبا يع 
الأعراض مطالباً بالنظر والعمل فى وقت واحد » ومع هذا بذل 
أناس غاية جهدم وقصاری سعيهم فى تحصيل ذلك العم ولم یلو 
فيه شأو ان سينا ولا اقتربوا من شأوه. لانه کان طییب العصر. 
غير مدافم فى الشر قكله ثم انتقلت تواليفه إلى الغرب فأصبح 
طبيب العالم بأسره زهاء أربمة قرون » ول يشتهر أحد بهذه 


الطییب ۱۹ 
الصتاعة مثل تلاک ااشپ ةالعالية بقبر استثتاء أحد من آیام بقراط 
وجالینوس . 

عالج أمير بخاری يحول العامة جرد من عمره » رجم 
کتابه « القاون » ف أو خر القرن ائای غشر للميلاد إلىاللغة 
اللاندنية فأصبح مرج للدراسات الطبية فى جامعات أورية من 
أقصاها إلى أقعاها . فكان يدرس فی جامعتی مونبلییه ولوثان 
إلى منتصف القرن السابع عشرء وكان هذا الكتاب وكتاب 
المنصورى لارازىعمدة الأسانذة جامعة فينا وجامعة فرتكفورت 
طوال القرن السادس عشر » وترجم إلى العبرية فتداوله 
الإسرائيليونالمشتغلون بالطب بين أرجاء العالم بأسره ؛ وتكررت 
طبعاته حتى قار بتأر بعينطبعة ما بين ظهور فن الطباعة و بداية 
القرن السادس عشر» وتعدد طبع الکر اسات القتبسة منه غبر 
طیعاته الکاملة ف تدخل ق حساب » وکانت النسخة اللاتعنية 
الق ترحهها جيرارد الكر عو ی سنه ۱۸۷ ۱ردته 2 الترحمة تأعيد 
النظر قيها وتجشم المماء كل مشقة لمراجستها وتتقيحها » لأنهم 
7 ون الكتاب جدراً بالصبر على المشقات الجسام فى 0 6 
و ينظرون إليه كما ينظرون إلى وحى من السماء . 


١‏ ابن سينا 

قال نو برجر مهعءدطده]ة فى كتابه المطول عن تارم 
الطب : « نهم کانوا ینظرون الی کتاب القانون کا نه وحی 
معصوم » و بزیدم | کبار له تنسیقه النطتی ای لا ساب 
ومقدماته التى كانت تبدو لأبناء تلك المصور كأنها القضايا 
المسلمة والمقررات البديبية © . 

و اما توا كتاب ابن سينا هذه المكانة الرفيعة » بين للراجم 
العالمية » بح لا نزاع فیه . لأندكان أوى مرجع من مراجع 
الطب القديم وظل كذلك إلى عهد الموسوعات المصرية قبيل 
القرن التاسع عشر بقلیل » واجتمعت جتمست له مرایا الاحاطة والتحری 
والاستقصاء والتنسيق » فاشتمل على تراث أ م الحضارة فىأدول 

: الطب وفروعه من شر ح الأعراض إلى وصف العلاج إلىسرد 
أسياء العقاقیر والادو ی » ومواطن الراحات وأدواتاطر احة » 
مع قدرة على الترتيب الموسوعى قل نظيرها فى زمانه » واقتدی 
ا إلى مطالع عهد الل الحديث . 
وقد کان طب المرون الوسطی مشو با با بالكهانة من ناحية . 
و بالشموذة والسحر من ناحية آخری » وکانت الأمخرة والتعاویذ 
مقرونة بالأدوبة والمقاقير نى علاج جميم الأمراض . ولم يكن 


الطیبت ۱ 


من السحیب أن يستدرج ابن سينا إلى هذه الأوهام » مک 
مذهبه ق النفوس والأرواح واتصافسا تبل الوت و سد الوت 
باجسام الأحياء » فلا جب على هذا الذهب أن تكون عللا 
للا مراض ۰ وأن یلتس طا الملاج عند السحرة والأولياء 3 
ولكنه استطاع بقدرة عقله أن بفصل بين فلسفته وطبه فصلا 
علیاً دقيقاً » فى موضوع الطب والعلاج » سواء منه ما تملق 
بالأجسام أو ماتعلق بالنقوس والعقول . فلم يفكر تأثير الأرواح 
الماوية أو السفلية فى الجسم الحى » ولكته قرر أن الطبيب 
لا يعرف الأعراض إلا من حيث هى عوارض جسدية » وحالة 
من آحوال الزاح » ما شر ح آعراض « النالتخولیا > . قال : 
إن بعض الأطباء ينسبونها إلى الجن .شم قال : ۰۰۰ وحن 
لا نبال من حيث نتعلم الطب أن ذلك يقع عن عن الجن أو لايقع 
مد أن نةول : إنه إنكان يقم من الجن فيقع بأن جيل امزاج 
SNS‏ ( ثم لیکن 55 
تلاك السوداء جنا أو غير جن ... 

بل هو سلك « السشق » تس الا مراض عا له من 
الأعراض الجسدية . م يصف الخيلة فى علاجه - وقد روى أنه 


۱۳۲ ان سيا 
حربها وأفاد بها فيقول : « والميلة فى ذلك أن يذكر أسماء 
كثيرة تعاد مراراً» وتكون اليد على نبضه . فاذا اختلف بذلك 
اختلافاً أعلاء ومار جه المي م عود وجربت ذلك مراراً 
عت أنه اسم الممشوق» ثم بذ كر كذلك السككء والساکن» 
GE RT‏ . وبضیف کلا منها 
إلى اسم المشوق ويحفظ التبض حتى حتی إذا کان بتغیر عند ذکر 
شىء واحد عراراً جعت من ذلك خراص معشوقة من الا 
والميلة والحرفة وعرفته فانا قد جر بنا هذا واستخرجنا به ما كان 
فى الوقوف عليه منفعة © . 
ثم يصف العلاج » فإذا هو يذكر فيه التغذية الصالحة . 
وللتومات التى لاا شرو قبا مع العوامل النفسية على اختلافها . 
وقد ذ کر أجد بن عر بن على النظای » فى مقالاته الأريع 
طررقة هه جنته آمها ان سا ق عم فتى من ال و به 
خولط ف عفله . وتوم آنه بقرة ساعة» فصار يمشى على أر بع 
و خور خوار الاب ار و یصیح عن حوله . افت اونی . افتاونی » 
واطبخوا أ كلة لذيذة من لى ! . فأوصى ابن سينا تاميذاً له 
أن يقف على مسمع من الفتى المريض فيتادى : هاهوذا الجزار 


الطیب ۱۲۳ 
مقبل إليك . ثم دخل ابن سيتا» وف يده مدية كبيرة ؛ وهو 
يقول : أين هذه البقرة لأذيحها ؟ ثم أمر بالنتى فألق على الأرض 
وأوثق بالحبال ووضعت المدية على عنقه . ثم نهض الطبيب » 
وهويقول :كلا . إنها بقرة معجفاء » لا تساوى مثونة الذيح حتى 
تعلف وتسمن . . . وكان هذا هو العلاج المطاوب ؛ لأن النتی 
الخبول كان قد صدف عن الطعام وأهمل نفسه » فزاده تقص 
التغذية هزالاً على هزال وخبالاً علی خبال . فلا أ کل ما بنفعه 
ويغذيه عاد اليه العقل مع الصحة والاعتدال ‏ 

4+ 4+ + 

ومن هذه الأمثلة : نعرف بعض الشىء عن منبج ابن سينا 
فى طبه وعلاجه . فلا عم تک المكانة المالية على طبيب 
يباشر الطب على أنه عم طبيمى 6 بعيد من الأوهام واتلرافات» 
وستمين ق علاجه يذلك النظر الضائب وثلك الفطنة الوحية 
ويحيط بعوارض الأعضاء » ولا يشى مداخل النفس فى 
تصحيح الأجسام . 

قال الأستاذ کستون «00۳00:0 فی کتابه ( تاريخ الطب 
من عهد الفراعنة إلى القرن الثانى عشر ) : 


۱۳۶ ان سيا 
ماعلى الإنسان إلاأن يقرأ جالينوس ء ثم ينتقل منه إلى ابن 
سينا ليرى الفارق بننهما . فالأول غامض » والثاتى واضح کل 
الوضوح » والتنسيق والمنهح المتتظل سائدان فى كتابة ابن سينا 
وحن نبحث عنهما عب فى كتابة جالينوس . 
ثم تناول الأستاذ جملة من التصحيحات التى أدخلها ابن سينا 
على طب الأقدمين : فى عوارض الجنون . والفالج . وأمراض 
الكبد . والصدر . والجراحات . وعلاقة بعض الأعراض بالخر 
فاذا می خطوات آجیال خطاها رجل واحد قلیل النظیر . . . 
قلا جرم يقول الأستاذ کستون : « لمله | بظهر قبله ولا بعده 
نظير لهذا النضج الب کر » وهذه السمولة المتنمة » وهذه الفطنة 
الواسعة . مقرونة بمثل هذه المثابرة فى مثل هذا الأفق الفسيح . 
الأديب 
قال الجوزجانى تلميذ الشيخ الرئيس : 
۱ .. كان الشيخ جالسا بوم من الأيام بين بدى الأمير 
علاء الدولة » وأو منصور ال انى حاضر . رى فى اللغة مأل 
تكلم الشيخ فها بما حضره . فالتفت أبو منصور إلى الشبخ » 


الادیپ ۱۲ 
یقول : نك فیسوف وحکیم» ولکن | تقرأ م ناللغة ما يرضينا 
بكلامك فا . فاستنكف الشیخ من هذا الکلام . وثوفرعلی 
درس كتب اللغة ثلاث سنین » واستهدی کتاب تجذیب اللغة 
من خراسان : من تصنيف أبى منصور الأزهرى » قباغ الشيخ 
فى الاغة طبقة قلدا يتفق مثلها . وأنشأ ثلاث قصائد ضمنها ألفاظاً 
غريبة من اللغة » وكتب ثلائة كتب : أحدها على طريقة 
ابن السید » والآخر على طريقة الصابى » والآ خر على طريقة 
الصاحب » وأمر بتجليدها وإخلاق جلرها . ثم أوعز إلى الأمير 
فرض تلك الجادة على أبى منصور الجبانى » وذكر أنا لفرنا 
سبذء الجلرة فى الصحراء وقتالصيد» فیحبآن نتفقدها وتقول 
لنا ما فنها . فنظر فها أبو منصور وأشكل عليه كثير مما فيها : 
فقال ه الشیخ : ان ما تجهله من هذا الكتاب فهو مذ كور 
فى الوضم الفلانى من كتب الاغة . وذ كز له كثيراً من الكتب 
المعروفة ف اللغة كان الشيخ حفظ تلك الألفاظ منها . وكان 
أبو منصور مجزقاً فيا بورده من اللغة غير ثقة فهاء» قطن 
أو منصور : أن تلك الرسائل من تصنيف الشيخ » وأن الذى 
حل عليه ما جبهه به فى ذلك اليوم فتنصل واعتذر اليه . م 


١‏ ابن سينا 
صنف الشيخ كتابا فى الاغة سماه : ( لسان العرب) » لم يصنف 
فالاغة مثله » ول يتقله إلى البياض حتى توف » فبق على مسودته 
لا مبتدى أحد إلى ترتدبه © . 

وذلككله شبيه بأخلاق الشيخ الرئيس » ومعبود أعاله » 
ووثبات همته فى طلب المعرفة والتفوق فيها على النظراء » وما كان 
مطلب من مطالب العلم على عهده ليتوفر عليه تلاث ستوات » 
دون آن بوق فیه على الغاية و يتمكن بين أساطينه وثقاته . قلا 
جرم یقول مفتخراً بالبلاغة فى بعض شعره : 
أما البلاغة فاسألبىاللمير مها آا اللسان قدعا والزمان فم 

وهو فر لا ينفرد فيه بالشهادة لنفسه » لأنبا شهادة یز که 
أبناء زمانه وتقوم الأدلة علها من شعره ونثره » ويرشحه 
لاستحقاتها أنه حفظ القران قبل العاشرة من عره ۰ وانطبع 
لسانه على فصاحته من يأكر صباه » ثم أضاف إليه ما أضاف 
من محصول الآداب العر بية والفارسية » فق له أن يلقب بين 
الفلاسفة بالفيلسوف الأديب » و إنكان الأدب وحده لابرتفع 
به إلى مثل مكانه فى زعرة الحكاء . 

فاوح سب الشعر وحده لابن سينا الحسي بهبينأوساط الشعراء 


الدب ۱۳۷ 


ولو تفرغ له لله کان الفاً منه فوق هذه الرتبة الوسطی ۳ 
معنوداً فى الرعيل الأول بين أدياء المشرق من الأرومة 
الفارسية » ولكته ل يخلق للشعر على ما ترى فلم يخطى؟ فى 
النصبب الذى أعطاه إياه من وقته » ول يكن سطيه من وقته 
الا عقدار تسلية التسلی وتفكهة السکي و بطالة الششول . 
ومن هنا جاءنه فى شعرء مز بة غير مقصودة : و آنه نی 
عن التکسب ب به أوعن نظمه فى الأغراض الفتملة » فكان ينظمه 
فيا يحسه من أحوال حماته » وكان شعره كله دالا عليه ف 
مخدلف حالاته » مطبوع يطابع مزاجه ودخيلة شعوره » متصلا 
أ ملوپ تتکیره وطر یقته فی النظر إلى الأمور ‏ 
فکان الرجل محسوداً مزاجاً فی میدان القلبة واطموح > 
. فاذا شکا حسد الاسدین قال : 
يحب لقوم يحسدون فضائلى ها بين عيّالبى إلى عذالی 
عتبوا على فضلى وذموا حكتى 2 واستوحدو امن نقصهم وكال 
إنى وكيدم وما عبثوا بهد كالطود يحقر طحة الأوعال 
وإذا الفتى عرفالرشاد لنفسه هانت عليه ملامة الجهال 
وإذا نظر إلى الذين سبقوه في حظوظ الحياة قال : 


۱۳۸ ان سينا 

لا سدنهم إن جد جدم فالجد يجدىء ولكن ماله 

لبسوا وأننعموا عبشاسوینم ورب نعمت فى عيشها الم 

الواجدون غنى » المادمون نهی : 

ليس الذى وجدوا مثل الذى عدموا 

وکان محباً لتمة ابلسد فکان شعوره بالشیب خلیتاً من 

تحرمه السن صفوة ذلك المتاع . فنظ. فى هذا للمنى أبياناً من 

أفضل شمره كقوله 1 

تنفس فى عذارك صبح شيب وعسمس ليله فك التصابى ؟ 

شبابك كان شيطاناً عریدا فرج من مشيبك بالشهاب 
أوكقوله ب 

الشيب وعد والایام واعدة والمرء يفترء والأيام تنصرم 
أو كقوله : 

هو الشبي لا بد من وخطه فعرضه واخضبه » آو غطه 

أأفلقك الطل من وبله ؟ جزعت من البحرق شطه ! 
وكان لخوراً فأحسن الفخر فى أبيات منها : 

إنى وإنكانت الأقلام تخدمنى _ كذاك يخدم كنى الصارم الحذم 

ومنها : ۱ 


الدب ۱۹ 
[نی عظمت فلیس مصرواسعی لما غلا نى عدمت الشتری 
ومنها : ۱ 1 
بأى مأثرة ينقاس لى أحد ؟ بأى مكرمة تحکینی الام 
وأحب ار فن قوله فها : 
صپا ی الکاس صرفاً ‏ غلبت ضسسوه السراج 
باق الکاس ار فتاه ال‌زاج 
ومدحها مدح الفيلسوف ققال : ۱ ۱ 
شر بناعلى الصوت القد.م قدعة ‏ لكل قدي أول”: وى اول 
ولو تكن فى حير قلت نبا هی ال ای ای لا سل 
وقال فبها وفى المرأة التى كان يحيهاكا يحب الخثر : 
أساجية الجفون . أ كل خود سجاياها استعرن من الرحيق 
هی‌الصپیاء مخبرهاعدو ‏ و إن كانت تناغی عن صديق 
وهو عالم بالطبيميات » فلا ينساها فى شمره كا قال : 
أشكو إلى الله ازمان فصرفه ايل جديد قوای وهو جديد 
ممن إلى> توجهت فكأننى 2 قدصرتمنناطيس وه حديد 
وھو حکے لا يرى للحياة معنی بفیر المرفة فهو یقول : 
أهذب النفس بالملوم لترق وذر الكل فهى للكل بت 


۱۳۰ ابن سينا 
فا الفس کازجاجة وال سراج وحكة الله زیت 
فاذا آشرقت فانك حى وإذا آظلت فانك میت 
وعنده مأ عتد جميع امرس من حب اناس وامحستات فلا 
ينساها فى بدت نظمه کا قال : 
تنبه وحاذر أن ينالك شتة حسامكلاتى أوكلام حانى 
وهذه الأبيات وأمثالما إن ل تكن من خيرة الشعرء فى 
شمر ابن سينا لا مراء . وهى شعر يستحسن من فيلسوف . وة 
يستحسن من غير فيلسوف ! 
أما ثثره : ققد كان على ثلاثة أساليب : أسلوب عرسل » 
وأسلوب فلسنى ؛ وأسلوب منتق يحتفل به احتفال النثئين . 
وأساوبه الرسل فصیح سائغ وهو آساو ه فى معظ مؤلفاته 
واساوبه القلسنى تكثر فيه المسلطة لغير ضرورة إلا أن قراء 
الفلسفة قدا يشجمونها لأنها تخصصهم بنمط لا يشبههم فيه 
سائر المتكلمين . 
ولکنه یتأنق فى إنشائه . و محتغل بأساو به فلا »خطر لك 
وأنت تقرأه متأننًا حتفلا إنه هو بعينه صاحب تلك العسلطة 


الأدیب ۱۳۱ 
الفلسفية . . . ومن أمثلة إنشائه البليغ » قوله : فى رسالة 
التضاء والقدر. ۱ 

« مالى أراك غير ذى المهد الذى عهدته » وغير ذى الألف 
الذى عرفته . أراك زمر النشاط ذابل الورق مم وص ال ° 
مقرل الاسشاه ۰ راف النفس . واجم السحنة . بعد عهدى 
يك ضربة تلنهب ونبعا موج وأعصاراً ممف . وشفرة هذاذة 
الغرب 5 وجواداً غير مكبوح الجاح . ۰ 

«. . . . ققلت كذلك للدهر ضربات أخياف . . . فإنه 
ليكسو . ثم ينضو» و يخلع “م يخلم . والتغيير ديدنه . والتبديل 
غيراه. . 

وقد استقام له هذا الأساوب كنا توخا فى مقامانه الفاسفية 
ن يسيقه سايق من أحاب القامات فی حلبة التتمیق والانشاء 
وربما أقصر ببضهم عن شأوء فى حزالة اللفظ وتامة المبارة . 
ول ينطوا على معتى وراء ارال والفخامة كمناه ۰ 

وما لا ريب فيه أن اسا كثير بن عاش تأسماؤم بالأدب 


)١(‏ أى ضميفه () الظام التى فيها الخ 
(۳) أُس اسان طرفه . 


۱۳ ابن سينا 
وحده فى نار يم الثقافة العربية . ول يكن لم فى النثر ولافى 
. الشمر محصول أنفس من هذا الحصول . 
مشارکات سع 

ويصح أن يقال إن ابن سينا قد شارك فى جميم علوم عصره » 
فل يكن فى زمانه فرع من فروع الثقاقة الإنسانية م سام فيه 
بقسط وافر ول يذ كر له فيه رأى معدود . 

ستل. وهو فى الحادية والمشرين أن يؤلف لبعض الطلاب 
موشوعة موجزة فى العلوم فألف كتاب « اللجموع » وألم فيه يكل 
عل معروف يومئذ ما عدا الرياضيات . 

ومن العلوم التى سامم فيها مساهمة الثفات عل الميئة 
والرياضيات على اختلافها . فرّاد على الجسطى أشكالا ومسائل 
م يسبق إليها ء وأورد على أقليدس بعض الثبيات » وشك فيا 
ذهب إليه أرسظو من تشابه الثوابت وتساوى أبعادها واتحاد 
عراكزها فى كرة واحدة . فقال فى الشفاء : « على أنى ل يتبين 
لى بياناً واضحا أن الكوا كب الثابتة فى كرة واحدة أو فى كرات 


مشاركات شق ۱۳۳ 
ينطبق يعفا على بعض » الا باقناعات . وعسى أن يكون ذلك 
واضحاً لغيرى . . 6 

ومن مقرراته أن الأرض متحركة » وأنه لامانع من وقوف 

بسم فى الفضاء لأنه لا بد له من مكان حي ث كان . فإذا امتنع 

قوف فلا بد انلك من سبب » وهو اتهذاب الأشياء إلى مركن 
العالم أومركز الكرة الأرضية . 

وقرر أن التور RA‏ 
« وإنكان له انتقال فذلك بالتجدد ء لا أن شيئا واحداً بعينه 
ينتقله 6 ... وه وأقرب الأقوال إلى مذهب العصريين فى حركة 
النور فى غير خلاه . 

وقد وكل إليه علاء الدولة : تصحيح الخلل ف التقاوم 
التى عملت بحسب الارصاد: د أن يفرغ من 
تصحيحها لولا اتقطاع العمل بالأسفار تلو الأسفار والأزمات فى 
إثر الأزمات . 

2 3+ + 

واشتغل بالطبیمیات کالظواهر ابو بة 3 وط طبقات الارض 

وما إليه . ومن أمثلة تحقيقاته فى هذه الأغراض كلامه على 


يق ابن سينا 
الزلازل فى الشفاء حيث یقول : « أما الزلزلة انها حركة عرض 
لجزء من أجزاء الأرض بسبب ما نحته » ولا محالة أن ذلك 
السبب يعرض له أن يتحرك ثم يحرك ما فوقه . والجسم الذى 
يكن أن يتحرك تحت الأرض ويحرك الأرض إما جسم بخارى 
دخانی قوی الاندفا م کاار کا بشت الحوابى إذا تولد فى العصيرء 
وإما جم ماق سيال ؛ وإما جمم هوانى » وإما جم نارى 6 
وإما جسم أرضى . وأما الجسم النارى لا .يحدث نحت الارض 
وهو نار صرفة » بل يكون لا محلة فى حك الدخان القوى وى 
حم الريح المشتعلة » والجسم الأرضى لا تمرض له المركة أيضا 
إلا ببب مثل الذى عرض لهذا الجسم الأرضى فيكون السبب 
الأول الفاعل للزلزلة ذلك . وأما الجسم الريحى ناريا كان أوغير 
تارى فإنه يجب أن يكون هو النبعث تحت الأرض الوجب 

توج الأرض فى أ كثر الأمر » : 
وعلى هذا النحومن التحرى تقررت فى كتبه - ولاسيا 
الشفاء - فوائد قيمة عن تنكو بن الجبال والعادن والححارة » 
واجتمعت له ملاحظات عن الظواهر الجوية كالرياح والسحب 


مشارکات شی ۱۳۰ 
وقوس قزح | یکن فی وسم معاصرله آن پزید عليها حرفا واحداً 
فى باب الراقية والتسحیل . 

وعرف حقيقة النظر وتكم على زاوية الأبصارء وقد كان 
بعض الأقدمين يحسبون أن النظر إا کون بخروج شىء من 
العين يقع على النظورات . 
+ + 
وعنى بالموسيق سماعا » وعنى بها دراسة نظرية » فأقامبا على 
قواعد الرياضة واللاحظات النفسية » وأصلح فيها غير قليل . 
4F ¥‏ ¥ 
وانصرف زمتاً إلى الفقه وتفسير سور القرآن الكريم ۰ 
ولكنه كان یفسر القرآن لیستوج منه مصادیق لارائه افلسفية 
التىتخصناها . فلا جرم كان الرجل موسوعة حية وعبقرية ملهمة 
ولا جرم تغيرت العلوم وللعارف ولا يزال ذلك المقل جديراً 
ن یسمی بالمقل الفعال . . . لأنه قمل فى مجال الثقافة الانسانية 
قصارى ما شعله اقول ۰ 


۱۳۹ 


لعفسى 


يخرج القارى' من الصفحات التقدمة بنتيجتين لا اختلاف 
علپیا » وها : 

ان القررات العلمية ای اقترنت بالفاسفة القدعة قد یرت 
فى العصور التأخرة » ولاسيا مقرراتهم فى عل الفلك والملوم: 
الطبيمية » وأن مشكلات الفلسفة لا تزال کا كانت أ كبر 
من جهود افلاسفة وأضخ من اللول التی انتبت لها 
تلك الجهود . 

والذى نحب أن نضيفه إلى هاتين النتيجتين فى هذا التمقيب 
أن أخطاء الم دم لا تغض من شأن الفلسفة القدعة 
ولا الفلاسفة الأقدمين . لآن موضوع الفلسفة هو « الوجود » 
ومسائله الأبدية ؛ وهذه .شىء ومعارف الناس عن الموجودات 
التمددة شىء آخر . فسائل الوحود الأبدية » باقية بعد مسائل 
الم القديم ومسائل المل الحديث على السواء »ولا بزال فلاسفة 
اليوم حيث كان فلاسفة الأمس فى هذا الوضوع اتلد التجدد» 


تعقیب ۱۳۷ 
وم برجمون إلى كثير من حاول الفلسفة القدعة للاستتارة بها 
والقياس عليها . 

ومن الواجب ألا بالغ فى تخيف الآراء الفلسفية التى 
افترنت ۳ فهمة الفلاسفة الأقدمون فى الفلسفة واأطبيعة . 
استنبطوا القول بالعقول لتفسير سريان المكر إلى المادة 0 
وحن قد استنبطنا القول بالأثير لنفسر به سريان النور من 
الأفلاك إلى الفضاء . وقد زعوا أن الأجسام كلها من‌الاء وحن 
إلى عهد تريب كنا نقول إن الأجسام كلها من المدروجين . 
وقد سخر متا الكثيرون «المثلالافلاطونية . و بالسور الارسطية 
ولكننا نقول حق إن الوظيفة تخلق العضو فهى كامثل السابقة 
للاعضاء . ۱ 

وکل هذا لابقدم ولا بوخر ف‌أحکام التعای ولاف موضوع 
الفلقة الأصيل وهو ( الوجود) ای لا بفیره تغیر الاراء ی 
الو حودات . 

+ +2 و 


أما المتكلات الفلسفية فتمتقد أن الأقدمين بالنوا كثيراً فى 


۱۳۸ ابن سينا 
مسألة منها فاستنفدت منهم عم الپود . وهی مسألة الاتصال 
بين العقل والمادة . 

فإنهم جزموا ١‏ بأن هذا الاتصال مستحيل بغير واسطة . ونحن 
لاندرى من أبن جاءت هذه الاستحالة إذا كنا لا نعرف مأهية 
العقل على التحقيق ولا ماهية المادة على التحقيق ؟ وعتدنا أن 
القول بأن العقل يؤر ق الادة أیسر جداً من القول بأن 
الكائنات فى وحود واحد تتألف من أصلين متناقضين أو 
متمزلین » وأن التأثير بينهما معدوم . 

و يغاب على ظننا أن مصدر هذه الفكرة كلها إنها هو المقيدة 
الثنائية التى أخذها اليونان وغيرمم عن الجوس الأقدمين . ومى 
عقيدة الإلمين : إله انور » وإله الظلام . و إله المير . وإله 
الشر و إله الإيجاد . وإله الإقساد . 

وى عفيلة يتوم بمضهم أنها حلت الشكاة ٠‏ على وحهة معقولة 
وليست هى من العقل الصحيح فى شىء » لأن وجود ین 
سرىدیین کلاها واحب الوجود غير #دود البداية ولا النهاية 
مستحيل . قأحدها بد الآخر »> وکل محدود لا یکون 


سرمدی ) الوجود . 


تعقيب ۱۳۹ 


ووجود امير الأبدى لا تترتب و علية استحالة منطقية . أما 


وجود الش رالأبدى فهو قول بوجود العدم » بل بما هو أسخف 
من ورجود المدم ‏ لأأنه عدم يستطيغ التمديم» أو شىء «سالب» 
يكون له إيجاب وعمل » ويكون مستغنياً بذاته فى وجوده ... 
فهو واجب الوجود ! أو واجب العدم لو يتصفونه !! . 

فاتلیر الطلق وجود » والشر المطلق عدم » والعدم لا يكون 
فضلا عن أن ينسب إليه التكو بن: وقد يوجد الشرق الحدودات 
لأن الحدود لا بدٌ فبه من تنص . أما الشر فى إله سرمدى غير 
محدود فذلك أب ما بخطر فى الأذهان . 

لكن هذه المقيدة سرت إلى التحاة « الأورفية » فى آسيا 
الصغرى » ثم ظهر البحث ف العقل والادة » وفى الخهر والشر » 
وهی غالبة علی عقول اليونان . خْمما بوين الشر والميول» و بين 
امير والمقل » وفصلوا بين الطبيعتين فصلا سرمدياً واحتاجوا 
إل ىكل تلك اهود للكشف عن واسطة لتأثير المقول فى الأجسام» 
وایتهوا منها إلى قرار مفيد » إلا هذه الثنائية التى لا تقسر شيعا 
من الأشياء » وهى أحوج الأشياء إلى تفسير . 

لقدكان 2< زينون » الأيل حكيا حا فى نقانضه عن المادة 


4 ابن سينا 

وتسم الأحزاء » لأنه أثيت حقيقة واحدة ؛ وهی أن تصورنا 
للمادة ضلال لا شت فيه . 

قال : إننا لو قسمنا جسما إلى نصفين ثم قسمنا التصف إلى 
نصفين ومضينا فى القسمة هکذا فلا بد أن تمضى إلى غير نهاية 
وهو مستحيل » أو لا بد أن نصل إلى جزء لا یتجرا وم وکداك 
مستحيل » وكل تصور محال فهو باطل بلا جدال . 

وقد ظهر أنالرجلكان على حق » لأن أحجزاء الادة تنتهی 
إلى جزء صغير بتجزأ ولكنه ينقلب إلى حركة اشماع لا يحدها 
الجسم الذى كانت فيه . 

قصورة ال ادة فی «ذه. نا صورة باطلة » فكيف نعل ما يۇثر 
> فا وما لایوثرفییا علی وجه التحقیق ؟ 

والنى يثيت فى روعنا آن الکائنات خلق واحد پدور حول 
«الوحدانية» ولافرق بینها غیر الفرق بین التعمم والتخصیص. 

فالتعسي مظهر للادة » والتخصيص مظهر العقل والحياة . 

فالمادة فى أسط صورها شماع « عام » لا فرق فيه بين 
مكان ومكان من الفضاء . 


١4١ العقيب‎ 

وكلا افقربت من العقل دخل فیها الترکیب ودخلت فيها 
« الفردية » تبعا للتركيب . 

والفرق بين أدنى الأحياء وأعلاها هو الفرق فى درجات 
« الفردية » أوق درجات الوعى الفردى الذى يقابل الوجود 
كله بالادراك والاستيعاب . 

فالنبات قليل الفردية لأن الشحرة فيه قلي امير من شجرات 
توعها» والميوان أرق منها لأن تسم فيه أفل من التخصص» 
والإنسان أرق من النبات والميوان لأن الفرد فيه يتخصص كلا 
ارتفع بمقله حتی یکون له وعی ممبز بالاستقلال عن جمیم الموارض 
الأخرى ؛ أوعن جميم العموميات . 

هذا الارتقاء فى الفردية هو الاقتراب من الوحدانية » أو 

من الواحد الأحد الذى ليس له شريك » وهذا هو المتى الذى 
يسوغ لنا أن تقول إن الإنسان مخلوق على صورة اله . 

ومتی ارنفع الوعى إلى هذا الأوج ات هی مرتبة الکال 
وتلها مرتبة الاتصال التی بسمیها التصوفة بالفناء فى الله . 

وهذا ارتقاء مطرد لا فوة فيه من مصدر الت ميم إلى أعلى 
التخصیص » ومن شعاع النور إلى الوحدانية یی شريك 


۱:۲ ابن سينا 

وعى غاية الغايات » ومن تور محدود إلى ور لیس له انتهاء . 

وقد يفسر لنا هذا الزأى خطوات التاريم التى ترتق فيها 
« الرية الفردية » عل اطراد لا نکوص فيه » ويفسر لنا 
ما اعتقدناه من أن المرية هى الجال لأمها لاتكون إلا مع النظام 
والقز ین الأشیاء » و يفسر لنا ارتقاء العبادات بارتقاء الحرية 
من التعديد إلى التوحيد . 

وعلى هذا المنى لا نفهم اذا متنع التأثير من المعقولات فى 
الادیات؟ ولاذا تتمرلالادة والعق لک ها من خلق|مین‌متناقضین 
ا وک نپما ی کونین متفصلین ؟ 

ولا بد فى السائل الأبدية من وقفة واحدة فى النهابة . نقف 
عندها ونقول : إلى هتا اتتعى سبح الول 

وذلك أول ما يؤمن به العقلى هذا اللوضوع » لآن الإحاطة 
إِعا تكون إحاطة بالحدود الذى يقبل إقامة الحدود والتفريقات . 
أما السرمد الذى لا أول له ولا آخر فلن يقاس على شىء ولن 
يقاس شىء علیه » ولا بد من وقة فی اللهاية لديه . 

ان ارسطو مخال ٍنه تجاوز هذه الوقفة حين قال إنالأفلاكذوات 
عقول و إنها تتحرك حركة المريد لأنها تثشتاق إلمصدر العقول . 


تعقيب رد 

ولکنه | بعجاوز الوقفة خطوة واحدةبهذا التعليل . إذ كيف 
أصبحت الأفلاك ذات عقول ؟ هل نحركت وعقلت أو هى قد 
عقلت وتحركت ؟ إن فيل إنها نحركت فمقلت فالحركة إذن من 
غير المقل » و إذاكانت قدعقلت فتحركت فالمقل فيها وليس له 
مصدر من غيرها » وأن کانت قد تلقت المقل من اه فقد تأثرت 
امحسوسات بالىقولات 

وهنا الواقفة التى لايتتجاوزها ارسطو الى ما وراءها . وأيسر 
منها أن يقال إن « الوجود الالمى » لايقاس عليه و إن قدرته 
لا تقیل الدود لپا قدرة لیس ها ابتداء ولااتتهاء ولاغاية 
قصوی ف الاستطاعة . بل هی قدرة لاعتنع علها آن قضلق 
للانسان عقلا غير عقله يجيز ما لا يجيزه الآن . 

ومنثم نتبين أن العقيدة الدينية 6 هى أقرب الفلسفات 
إلى المعقول» وليس قصارى الأمر فيها أنه آمر تصدیق وإيمان . 

لا بد من وقفة فى كل تغسير للوجود . 

فوقفة المؤمن أصح من وقفات الفلاسفة فى النهاية كل ما هو 
محدود ققد حيط به القیاس ‏ ولا إحاطة بما ليست له حدود 


١44‏ أبن سينا 
: « والبارى » قديم سرمد لا يحده الزمان ولا الكان . لس 
كثله شىء . وهنا يحسن الوقوف . 
| ألا أنه عقيدة وك ؟ 
كلا . بل لانه منطق سليم » ولأنه نهاية شوط المقول ۹ 
عباس مود العقاد 
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